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Onsöz 


Hinduizm, mevcut dini sistemler içerisinde tarihiinsanlik 
tarihinin en eski dönemlerine kadar uzanan (yaklaşık mö. 
4000) ve kutsal metinleri sağ salim bir şekilde günümüze ka- 
dar gelen iki dinden biri (diğeri Yahudilik'tir); belki de bunla- 
rın en eski olanıdır. Hem tarihsel olarak kadim bir din oluşu 
hem de günümüzde dünya dinleri olan Budizm, Hıristiyanlık 
ve İslam'la yarışacak kadar çok bağlıya sahip olma bakımın- 
dan önemli bir dindir. Üstelik bu bağlıları, modern dönem 
öncesi olduğu gibi, yalnızca Hint kökenli insanlardan oluş- 
mamaktadır. Özellikle on dokuzuncu yüzyılda ortaya çıkmaya 
başlayan ve yirminci yüzyılda da yenilerinin eklendiği misyo- 
ner Hindu hareketleriyle dünyanın her yerinde bu düşüncele- 
re mensup insanlar ortaya çıkmaya başladığı gibi, doğrudan o 
dini kabul etmeseler bile, modern hayatın yol açtığı, sıkıntılar- 
dan uzaklaştırmanın bir yolu olarak özellikle sekülerleşerek 
dinsel içeriğinden soyutlanan yoga, meditasyon gibi bir uygu- 
lamaları yerine getirmeye çalışan, her dinden insana rastlamak 
da mümkün hale gelmiştir. 


Halid el-Bermeki (92-165) tarafından gönderilen bir kişi- 


nin meydana getirdiği bir metin, Biyruni (973-1061) ve on 
yedinci yüzyılda, yazarı tam olarak tespit edilemeyen ve Fars- 
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ça kaleme alınmış olan Debistânu'l-mezâhib gibi eserlerle çok 
erken bir dönemden itibaren Hint'le ilgili, sahih bilgiler İslam 
dünyasına girmiş olmasına rağmen, Hint'te kurulan İslam 
devletleri dönemindeki metinler bir kenara bırakılırsa, Hint’le 
ilgili din ve dini düşünceler, felsefeler hakkında ciddi çalışma- 
ların, modern dönem de dahil çok fazla olduğu söylenemez. 
Hint alt kıtası dışındaki bölgeler için, konuyla alakalı ciddi 
çalışmaların yokluğunun bir gerekçesi olarak, burası ile olan 
kopukluk bir gerekçe olarak ileri sürülebilse de, özellikle sınır- 
ların ortadan kalktığı ve her dinden ve kültürden (bu din ve 
kültürlerin temsilcileri olan hatta onları yaymaya çalışanların 
da dahil olduğu) insanla her yerde karşılaşma artık bir vakayı 
adiye haline geldiği için, böyle bir gerekçe de artık makul ol- 
maktan çıkmıştır. Bu tür karşılaşmalar, bizim için ne kadar 
ulaşılmaz bölgelerde olursa olsun farklı kültürlere mensup 
olan insanlar hakkında bilgi sahibi olmayı zorunlu hale getir- 
miştir. Zorunlu olan bilgiler arasında söz konusu dinlerin ana 
konuları yer,alıyor olsa da, bu dinlerin başka dinlere mensup 
olan insanlara bakışını belirleyen, “öteki” anlayışı önemli bir 
yer tutar. Bu öteki anlayışını, belirleyen ise o dinin kurtuluş 
anlayışıdır. Öteki bağlamında zikretmiş olsak da, esas itibariy- 
le kurtuluş bütün dinlerin özünü oluşturan bir özelliğe sahip- 
tir. Neden kurtulacağı, nasıl kurtulacağı ve kurtaracak olanın 
kim olduğu; kurtuluşun nerede gerçekleşeceği gibi konular 
bakımından aralarında bir takım farklılıklar bulunsa da, onu 
bütün dinlerde görmek mümkündür. Daha ileri giderek, din- 
lerdeki bu anlayışın aslında dinin bütün yapısını belirlediği 
dahi söylenebilir. Çünkü, özellikle birer kurtuluş dini olan 
Hinduizm, Budizm ve Hıristiyanlık gibi dinler, bir anlamda bu 
anlayışın açılıp genişlemesinden ibarettir. Bu kadar hayati bir 
öneme sahip olmasına rağmen, genel olarak dinlerin kurtuluş 
anlayışının bir araştırma konusun olarak ele alınmasının tarihi 
yirminci yüzyılın ilk çeyreğinin ötesine geçmez. Bunun batı 
Hıristiyan dünyası için sebeplerinden birisi, Hıristiyan dünya- 
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nın kurtuluşu kendisine has bir kategori olarak görmesi, bu 
yüzden de öteki dinleri bu kategorinin içine dahil etmekten 
kaçınmasıdır. Ancak özellikle II. Vatikan konsili sonrasında 
kilise, geçmişte kurtuluşun başka dinler bağlamında çalışılma- 
sına engel oluşunu aksine, motive edici bir fonksiyon icra et- 
miştir. Bu konsilin resmi olarak başlattığı diyolog sürecinin bir 
sonucu olarak, dinlerin ötekine bakışı; bu bakışı belirleyen 
kurtuluş anlayışı olduğu için de kurtuluş anlayışı gittikçe daha 
önemli bir hale gelmeye başlamıştır. 

Hem Hinduizm'in bir milyara yaklaşan inananının bu- 
lunması; dünyanın her yerinde misyonerlik faaliyetleri sonucu 
olarak yayılması hem de dinlerin ötekine bakışı bağlamında 
kurtuluş anlayışının daha önemli bir hale gelmesi ve burada 
zikredilen her iki konuya dair (birincisi hakkında çok az da 
olsa akademik çalışma, yabancı kaynaklardan çeviri olsa da; 
ikincisinden Hinduizm'in ötekine bakışı hususunda bir çalış- 
ma, Ali İhsan Yitik, “Hinduizm'in Diğer Dinlere Bakışı”, 
“Hinduizm'in Diğer Dinlere Bakışı”, Dinler Tarihi Araştırmala- 
n, I, Dinler Tarihi Derneği Yayınları, Ankara 1998, 129-145 
dışında) zikre değer eserlerin bulunmaması’, Hinduizm bağ- 
lamında kurtuluş anlayışının bir çalışma konusu olarak seçil- 
mesinde etkili olmuştur. Böyle bir tercihin, Hinduizm'i anlama 
hususunda reddedilemeyecek, hatta vazgeçilmez bir önemi 
haiz olduğu, çalışma okunduğunda daha açık bir şekilde görü- 
lecektir. Ayrıca buraya, diğer kurtuluşçu dinlerden farklı-ola- 
rak Hint'te kurtuluş düşüncesinin insanın özgür olması anla- 
mında anlaşıldığını ilave etmek de, kurtuluş öğretisinin çalı- 
şıldığı bir kitaba, niçin Hint Dini Düşüncesinde İnsanın Özgürlük 
Arayışı gibi bir ismin verildiğini anlaşılması açısından önemli- 
dir. Dolayısıyla, zaman zaman kurtuluş/özgürlük, kurtul- 
ma /özgürleşme gibi kullanımlara yer vermiş olduğumuz gibi, 


! Türkiye'de Hint'le alakalı çalışmalara dair bkz. Fuat Aydin, “Hint din, dü- 
şünce ve tarihine dair Türkçe bir bibliyografya denemesi”, Divân, İlmi Araş- 
tırmalar, 2004/1, sayı 16, s.161-181. 
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bu şekilde yazılmayan kurtuluş, kurtulma gibi yerlere “özgür- 
lük /özgürleşme” kelimelerini koyarak okumak da makuldür. 

Hinduizm'de kurtuluşu ele alan bu çalışma, giriş, beş bö- 
lüm ve sonuç kısmından oluşmaktadır. 


Girişte, metinde kullanılan Hint kutsal metinleri ve bu 
metinler üzerine yapılan yorumların bir sonucu olarak ortaya 
çıkan; Hinduizm içinde kabul edilen altı dini-felsefi okul 
(şaddarşana) hakkında bilgiler verilmiştir. Bu, ilgili yerde de 
ifade edildiği gibi metin içinde yapılan atıfların daha iyi anla- 
şılması maksadıyla yapılmıştır. 

Birinci bölümde, kurtuluşu ifade etmek için Hint dini- 
felsefi metinlerde kullanılan kavramlar, kurtuluş arzusuna yol 
açan karma-samsara, onların kökeni, kurtuluşta oynadıkları 
rol ele alınmıştır. İkinci bölümde kurtuluştan ne anlaşıldığı, 
bunu gerçekleşmesi mümkün olan hayat safhası, varlık formu; 
kurtuluşa ulaşmada beşeri çabanın mı yoksa tanrısal inayetin 
mi etkin olduğuna dair yaklaşımların yanı sıra, kurtuluşun 
gerçekleştiği mekan olarak bu dünya ve ölümden sonrası ince- 
lendi. Üçüncü bölümde, kurtuluşa götüren ve Hint dini-felsefi 
düşüncesi tarafından genel bir kabul gören yollar, kaynaklar- 
dan hareketle ortaya konulmaya çalışıldı. Dördüncü bölüm, 
kurtuluşun mahiyeti, kurtulmuş olmanın göstergesi, kurtuluş- 
ta karmanın durumu, kurtuluş-ölüm ilişkisi ve kurtuşta atman- 
brahman ilişkisi ele alındı. Beşinci ve son bölümde, kurtulacak- 
kurtulamayacaklar bağlamında Hinduizm'in kendi içindeki 
mezheplerin birbirlerine ve öteki dinleri bakışı ortaya konduk- 
tan sonra, yine kurtuluş bağlamında olmak üzere, kurtulan ve 
kurtulamayan ruhların ölümden sonraki durumları, yani bir 
anlamda Hinduizm'de öte dünya, ahiret, cennet-cehennem 
meselesi incelendi. 


Sonuç kısmında ise, çalışmada ulaşılan sonuçlar özet ha- 
linde verilmiştir. 
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Çalışma içinde konu ele alınırken, modern yazarların eser- 
leri de kullanıldığı için, sanki herhangi bir zaman sınırlaması 
yok gibi gözükse de, esas olarak Vedalardan başlanmış ve 
modern öncesi denilebilecek olan döneme kadar olan yakla- 
şımlar dikkate alınmıştır. 


Kitabiyat kısmında yer verilen kitap ve makaleler hakkın- 
da da birkaç şey söylemek gerekirse, burada zikredilen kitap- 
ların tamamı çalışma sırasında kullanılmış olan metinlerden 
ibaret değildir. Okunduğu halde kullanılmayan, ele aldığımız 
konuyla doğrudan alakalı olmadığı ya da çeşitli gerekçelerle 
kullanma imkanımız olmayan metinler de, sonraki çalışmalar 
için faydalı olur gerekçesiyle yer verilmiştir. 

Bu çalışma bir çok kişinin maddi ve manevi katkısı sonu- 
cu oluştu. Malzemelerin toplanması için İngiltere'ye gidişim 
sırasında desteklerini gördüğüm İlim Yayma Vakfına, kadim 
dostlar Ahmet Senaltun ve Gürbüz Deniz'e teşekkür ediyo- ` 
rum. Yine bu yaban diyarda geçirdiğim sıkıntılı günlerde, her 
zaman desteğini yanımda hissettiğim, varlığıyla dayanma 
gücü bulduğum sevgili eşim Sevim'e; bu sıkıntıları benimle 
bire bir yaşayan Gürbüz Deniz'e ve Mustafa Özbaş'a en kalbi 
şükranlarımı sunuyorum. Çalışmanın yapılması sırasında, 
tatillerini berbat ettiğim ancak bundan şikayet etmek yerine 
sürekli olarak teşviklerini gördüğüm, sıcacık sevgilerini hisset- 
tiğim kızım Feyza Betül'e ve oğlum ve Ömer Faruk’a; son ola- 
rak sağladıkları huzurlu çalışma ortamından dolayı İSAM 
kütüphanesi ve çalışanlarına teşekkür etmek istiyorum. 
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Giris 


Hint Dini Metinleri ve Hint Felsefi Okullan 


Elinizdeki çalışmanın amacı, Hint Dini düşüncesinde 
“kurtuluş” anlayışını ortaya koymaktır. Söz konusu anlayışın 
ortaya konulmasında ilk olarak başvurulacak olan metinler, 
Hintliler tarafından kutsal kabul edilen Kitaplar olacak; ikinci 
olarak ise, bu metinlerde yer alan kurtuluşla ilgili ifadelerin 
daha sonra nasıl anlaşıldığını görmek maksadıyla söz konusu 
metinlerde bulunan dini-felsefi Konular üzerine yapılan yo- 
rumların bir sonucu olarak ortaya çıkan Hint dini-felsefi okul- 
larının görüşlerine müracaat edilecektir. Bunlar yapılırken de, 
mümkün olduğu ölçüde yukarıda zikredilen -hem kutsal hem 
de dini-felsefi okulların- metinlerin /nin kendileri kullanılacak; 
buna imkan bulunmadığın da ise, kurtuluşla ilgili yapılmış 
olan modem çalışmalarda bu metinlerin ve felsefi okulların 
konuyla ilgili görüşlerine yapılan atıflardan istifade edilecek- 
tir. 


Bu ifadelerden de anlaşılacağı gibi, elinizdeki çalışmanın 
iki temel kaynağı vardır. Bunlardan biri Hint kutsal metinleri 
diğeri ise, Hint dini felsefi okullarıdır. Söz konusu kaynaklar- 
dan ve Hint dini-felsefi okulların kurtuluşla alakalı yaklaşım- 
lardan çokça söz edileceğinden, bunlardan söz edildiği her 
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yerde arka plana dair bilgi vermek yerine, burada yapilan 
atıfların anlaşılır olmasını sağlayacak ölçüde kutsal metinler ve 
bu dini-felsefi okullar hakkında bilgi vermek faydalı olacaktır. 
Söz konusu bilgiler verilirken, aynı zamanda dipnotlarda ko- 


nunun çalışılması sırasında kullanılan metinlerden dipnotta 
söz edilecektir. 


I. Hint Dini Metinleri 


Hint dini metinleri, insanlık tarihinin günümüze kadar ge- 

len en eski metinlerini oluşturmaktadır?. Ortaya çıkışlarına 
dair ileri sürülen tarihler mö. 6000/4000-2000/1100° arasında 
değişen söz konusu metinleri yüzyıllar boyunca nesilden 
nesile, bugünkü geleneksel eğitimde olduğu gibi ezberlenerek 
şifahi olarak aktarılmış ve ortaya çıkışlarına nispetle oldukça 
geç bir dönemde yazıya geçirilerek sınırlarının tespiti yapıl- 
. mıştır. Çok geniş bir kutsal metin külliyatı var olsa da bunların 
hepsi aynı derecede kabul edilmezler. Hintliler oldukça erken 
bir “dönemden itibaren, otoriter edebiyatı kendisine uygun 
olarak kategorize ettikleri kesin ve yaygın bir şekilde kabul 
görmüş teolojik bir epistemoloji geliştirmişler; bunun sonucu 
olarak da kurtuluşa ulaşmada vasıta olan üç tür kutsal metin 
grubu kabul edilmiştir: Prasthana traya (üçlü sistem). Bu da, 
şruti, smriti ve nyaya ya da prmanadan oluşur. Şankara'dan 
itibaren bu üç grup Vedantacılar tarafından Upanişadlar, 
Bhagavad Gita ve Brahmanasutrayla özdeşleştirilmiştir. Başka 


? Klaus K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, second edition, State 
University of New York Press, New York 1994, s. 65. 

3 Radhakrishnan, Indian Philosophy, The Macmillan Company, George 
Allen&Unwin Ltd., London 1958, I, 67; Klostermaier, A Short History, 
Hinduism, Oneworld, Oxford 2003, s. 42; R. N. Dandekar, “Vedas”, XV, 214. 


Fuat Aydin 19 


okullar, mesela Mimasakalar bu hususta Vedantacilarla hem- 
fikir değildirler. Dahası, Hinduizm'in farklı dalları da 
ortodoksi ve heterodoksiye dair düşüncelerine uygun olarak 
bazı metinleri kabul eder bazılarını ise kabul etmezler. Ancak, 
hem amacımızın dışına çıkmamak için sözü fazla uzatmamak 
hem de çalışmada kullandığımız kaynakların niteliğinden 
dolayı kendimizi, geçmişte olduğu gibi bugün de Hinduizm 
için yaygın bir kabul gören ikili ayırımı yani, sruti ve smriti 
ayırımını ve bunlar içinde yer alan kitapları; bunlar içinde de 
bizim doğrudan kaynak olarak kullandıklarımızla sınırlamak 
zorundayız. 


A. Şruti 


Sruti, “işitmek”İ, “işiterek algılanan şey” anlamlarına ge- 
lir. Teknik bir terim olarak ise kelime, yüce ve tartışılmaz bir 
otoriteyi içeren, en yüksek teolojik değere sahip olan kutsal 
metinleri ifade eder. Bizim için anlaşılabilir olması bakımın- 
dan, bir takım kayd-1 ihtirazlarla birlikte semitik dinler bağla- 
mında bu kelimenin en yakın karşılığının “vahiy” olduğu söy- 
lenebilir. Birazdan göreceğimiz üzere şruti grubunda yer alan 
metinler üzerine şerhler yapılabilir; ancak bunlar hiçbir zaman 
sorgulanamazlarf. 


Şruti olarak kabul edilen metinler içinde vedalar bulunur. 
“Bilmek” anlamındaki vid kökünden türeyen ve “mükemmel 
bilgi, kutsal hikmet” anlamına gelen veda kelimesi”, Hint kutsal 


Klostermaier, A Survey s. 66. 

Sir Charles Eliot, Hinduism and Buddhism, An Historical Sketch, Barnes & 
Noble Inc., New York 1971, I, 54; R. N. Dandekar, “Vedas”, ER, XV, 214; 
Kurt Friedrichs, “Shruti”, Stephan Schuhmacher-Gert Woerner, Shambhala 
(edt), The Encylopedia of Eastern philosophy and Religion; Buddhism-Hinduism- 
Taoism-Zen (EEPR) Boston 1994, s. 330; Klostermaier, A Survey, s. 66. 
Klostermaier, A Survey, s. 66. 

Klostermaier, A Survey, s. 67; Kürşat Demirci, Hinduizmin Kutsal Metinleri, 

” Vedalar, İşaret Yayınları, İstanbul 1991, s. 26. 
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metinlerini ifade etmek maksadıyla kullanıldığında, birincisi 
dar ikincisi ise geniş olmak üzere iki anlam alanına sahiptir. 
Dar anlamda ilahi ve kurbanla ilgili kuralların derlenmesinden 
ibaret olan dört samhita'yı (derleme) ifade eder: Rig Veda, Sama 
Veda, Yajur Veda ve Atharva Veda. Geniş anlamda ise, bir metin- 
ler külliyatı anlamına gelir. Bu külliyat içinde dört vedanın 
yanı sıra, Brahmanaları, Aranyakları, Upanişadları, Sutraları 
ve Rig Veda'nın doğru bir şekilde öğrenilmesi ve okunması için 
gerekli bilim dallarının yer aldığı Vedangaları? da içerir. Hint 
geleneği için, vedalar insanların ortaya koydukları bir ürün 
olmayıp ebedidirler. Bunlar sıradan algıyla, çıkarım ya da 
derin tefekkürle ulaşılan şeyler değildir”. Bilgelerin (rişi) yaşa- 
dıkları tecrübeleri sırasında algıladıkları bilgilerin kaydedilmiş 
şekillerinden ibarettirler. Bu tecrübeler, yalnızca öznel olan, iç 
gözlem olguları değildir. İlham edilmiş olan bilgeler, bu bilgi- 
lerin kendileri tarafından keşfedilmediğini, onların kendilerine 
nakledildiğini ilan ederler. Bu bilgiler, beşeri hiçbir çaba ol- 
maksızın vahyedilmiştir. Bilgelerin vedalarda kaydedilen tec- 
rübeleri, onların bilincini aşan bağımsız bir Gerçekli- 
. ğin/ Varlığın bir tecrübesidir. Bu yüzden de, onların yaşadıkla- 
rı tecrübenin, “bütünüyle başka” olanın doğrudan bir ifşası, 
Tanrı'nın vâhyi olduğu söylenir”. Upanişadlar sembolik ola- 
rak vahyi, Tanrı'nın bize çarpan nefesi olarak tasvir eder ve 
Rig Vedanın bu büyük varlığın nefesi olduğunu söyler". Bu 
bilgilerin elde edilmesi olayı olan ilham, ikili bir eylemin, beşe- 


* Klostermaier, A Survey, s. 67. Vedangalar hakkında daha geniş bir bilgi için 
Türkçe bir kaynak olarak bkz. A. Hilmi Ömer Budda, Dinler Tarihi, Vakit, 
Gazete-Matbaa, Kütüphane, İstanbul 1935, s. 23-24. 

? Dandekar, “Vedas”, ER, XV, 214. 

® Radhakrishnan, "Introduction" The Principle Upanisads, George Allen & 
Unwin Ltd. London 1953, s. 22. 

"| Brihadaranyaka Upanişad Il, 1.10; Munda Upanisad 11.1.6. o Brülaharanyaka 
Upanigad yalnizca vedalarin degil fakat, tarih, bilim ve diger incelemelerin 
de yüce Tanrı tarafından üflenmiş olduğunu söyler. 11.4.10. Radhakrishnan, 
“Introduction” The Principle Upanisads., s. 23. 
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ri tefekkürün ve Tanrı'nın vahyinin yanyana gelişinin bir so- 
nucudur", 


1. Vedalar 


Mö. yaklaşık 600lerde nihai kodifikasyonu tamamlanmış 
olan Vedaların en eski parçasını, daha önce isimlerini zikretti- 
ğimiz dört derlemeler (samhita) oluşturmaktadır. Bunlardan 
yaklaşık mö. 900'e kadar kompoze edilmiş olan Rig Veda, farklı 
tanrılara hitap eden binden fazla (1028/1017) ilahi derleme- 
sinden teşekkül etmektedir. “Melodiler Vedası” anlamına 
gelen Sama Veda, Rig Veda'dan alınmış olan ve kurban sırasın- 
da okunacak ilahilerin melodilerini öğretmeye yönelik parça- 
lardan oluşur. Yajur Veda, veda dönemine ait törenler kitabıdır. 
Atharva Veda ise, ilahiler ve sihirli sözler derlemesidir. Bu dört 
veda, ne kutsal tarih ne doktrin kitapları olmayıp, Veda Di- 
ninin merkezinde yer alan kurbanı, yajnayı icra etmenin vasıta- 
ları olarak kabul edilirler”, Bu dört vedanın en önemlisi olup, 
şruti olarak hususi bir yer işgal eden kitap ise, Rig Veda'dır. 
Çünkü, diğer üç veda, az önce söylendiği üzere büyük oranda 
Rig Veda'dan alınmış olan malzemelerden oluşturulmuştur”. 
Son sırayı işgal eden Atharva Veda'ya gelince uzun bir müddet 
veda statüsü verilmeyen bu metin, ikinci ve üçüncü vedaya 
nispetle, Rig Veda ile birlikte Veda Dini'nin anlaşılması husu- 
sunda oldukça önemli bir yere sahiptir”; Atharva Veda hakkın- 


” Radhakrishnan, “Intorduction”, The Principle Upanisads . 23. 

P? Ninian Smar, “Rgveda”, F. G. Brandon (ed.) A Dictionary of Comparative 
Religion, s..539; 

“ Diğer üç Vedanin Rig Veda'dan aldıkları bölümler için bkz. Ali Küçükler, 
“Hint Uygarlığı'nın Baş Yapıtları”, Bilim ve Ütopya, Ocak 2003, sayı 103, s. 
18-20. Ayrıca bu dört vedarın oluşum süreci, içerikleri ve teşekkül biçimle- 
rine dair bkz. Dandekar, “Vedas”, ER, XV, 215; Ömer Hilmi Budda, Dinler 
Tarihi, s.11-17; Eliot, Hinduism and Buddhism, s. 54-55; Demirci, Vedalar, s. 40- 
15; 

P? Radhakrishnan, Indian Philsophy, 1, s. 65. 
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da söylenen bu söz, Vedalar dönemi kurtuluş düşüncesinin 
anlaşılması için de geçerlidir. Çünkü, ileride vedalara yapılan 
atıflarda da görüleceği üzere, esas olarak kurtuluşla ilgili bi- 
rinci ve dördüncü veda kullanılmıştır. Diğerlerine hemen he- 
men hiç atıfta bulunulmamustir’®. Bunun sebebi, Rig Vedanin, 
yukarida yer yer ifade edildigi gibi, vedalarin en eskisi; 
Atharva Veda'nın da, tarihsel olarak nispeten geç bir döneme 
ait olmasına rağmen içerdiği fikirlerin eski olmasıdır”, 


2. Aranyakalar ve Brahmanalar 


Her veda üç bölümden oluşur. Bunlar Brahmanalar, 
Aranyakalar ve Upanişadlardır. Brahmanların, mö. önce bi- 
ninci yılın ilk yarısında ya da ortasında ortaya çıktığı kabul 
edilir, Ancak bu tarihler kesin bir tarih olmaktan uzaktırlar. 
Brahmana, brahman yani, ister ferdi bir eylem isterse mantra 
isterse bu ikisinin birleşiminden oluşan vedik kurban ayinin 
kozmik önemi ya da anlamı üzerine bir söz manasına gelir. Bu 
yüzden de brahmana, bu tür ifadelerin ya da yorumların der- 
lemesine verilen genel bir isim haline gelmiştir. Bir metin ola- 
rak brahmanalar, ayinler ve onların yerine getiriliş tarzıyla 
ilgili metinlerdir. Brahmanalar içinde en eskisi ve önemlileri 
Aitareya, Kaushitaki, Caiminiya, Taittiriya ve Satapata 
Brahmanadır'?, Biz bunlardan özellikle konumuzla ilgili atıfla- 


16 Çalışma sırasında, Rig Veda'nın Wend Doniger O'Flaherty, The Rig Veda, An 
Anthology, Penguin Books, 1981 adlı derleme çevirisi ile, kurtuluş konusun- 
da eser kaleme alan ve burada kaynak olarak kullandığımız müelliflerin 
kendi çevirileri; Atharva Veda'nın ise Sacred Book of East serisinde yapılmış 
olan Hymns of the Atvarva-Veda, together with Extracts From the Ritual 
Books and The Commentaries, trans. Maurice Bloomfield, The Clerandon 
Books, Oxford 1897. Sacred Books of East, ed. F. Max Miiller, Vol. XLII, kul- 
lanılnuştır. 

1? Budda, Dinler Tarihi, s. 14. 

? Brahmanaların bu türleri ve genel olarak Brahmanaların içerikleri için bkz. 
Budda, Dinler Tarihi, s. 17-19. 
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rn yapıldığı ve doğrudan ulaşabildiğimiz Satapata 
Brahmanayı kullandık”. 


Vedaların ikinci bölümünü oluşturan Aranyakalar, öğren- 
cilik, aile reisliği dönemlerini yerine getirerek ormanlarda 
yaşama yemini eden kimselerin (Vanaprasthas) çalışmaları 
anlamına gelir. Aranyakalar, kurban törenlerinin anlamı ve 
yorumunu ele alan metinlerdir. Brahmanalar, Aranyakalar ve 
biraz sonra göreceğimiz Upanişadlar arasında kesin bir ayrım 
yoktur. Upanişadlar önceleri Brahmanalar (Brihadaranyaka 
Upanişad, Satapata Brahmana) içindeydi. Aranyakalara za- 
manla Sutralara ve atman hakkındaki düşünceleri içeren 
Upanişadlara ayrılmışlardır”, 


3. Upanişadlar 


Hem kurtuluş konusu hem de daha sonraki Hint-dini dü- 
şüncesinin için en önemli metinler, kuşkusuz Upanişadlardır. 
Bunlar dinsel önemlerinin yanı sıra, Hintte felsefenin sistema- 
tik hale gelişinin göstergesi olan metinlerdir. “Yakına, yanına” 
anlamına gelen upa, “aşağı” anlamına gelen ni ve “oturmak” 
anlamına gelen sad kelimelerinden türemiş olan upanisad; gizli 
doktrini öğrenmek maksadıyla üstadın “dizinin dibine otur- 
ma”yı ifade eder. Ormanlardaki 1ssız inziva yerlerinde 
Upanişad düşünürleri, derin meseleler üzerinde tefekkür eder- 
ler ve ulaştıkları sonuçları yanlarında bulunan, bu sonuçları 
edinmeye uygun olan şakirtlere naklederlerdi. Bu uygunluk 


19 Brahmanalar için bkz. Jan C. Heesterman, "Brahmanas and Aranayakas”, 
ER, II, 296-298. Brahmanalardan The Satapata Brahmana, According to The 
text of the Madhyandina School, translated by Julius Eggeling, Part IV, 
Books VIII, IX, X, The Clarendon Press, Oxford 1897, dışında olanları başka 
metinlerdeki atiflardan yararlandik 

? Budda, Dinler Tarihi, s. 20. 
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ise, maddi değil manevi olarak uygunluk anlamına gelmek- 
teydi”. 

Upanisadlar, “vedaların sonu” anlamında vedanta olarak 
da isimlendirilirler. Daha sonra Upanisadlar üzerine oturan 
felsefi bir akimin yaygın olarak kullanılan ismi haline gelen 
Vedanta, birkaç gerekçeden dolayı Upanişadlar için kullanıl- 
maktadır. Her şeyden önce, kronolojik olarak Vedik dönemin 
sonunda ortaya çıkmış olan Upanişadlar, aynı zamanda Veda- 
ların son kısmını oluştururlar. Nihai felsefi problemlerin anla- 
şılması güç ve zor tartışmalarını içerdiği için, talebelerin eği- 
timlerinin son dönemlerinde öğretilirler. Ayrıca Upanişadlar, 
Veda öğretisinin merkezi hedefini ve anlamını ifade ederler. 
İlahiler ve ibadetle ilgili kitaplardan oluşan İlk dört veda ve 
Brahmanalar, şrutinin “ayin kısmını/karma-kanda”yı oluştu- 
rurken Upanişadlar, “bilgi kısmını /jnana-kanda”yı temsil eder- 
ler. İlk ikisinde yer alan ayinlerin icrası, sonuncu için hazırlık 
olarak kabul edilir”. Bu yüzden Upanisadlar, Hint hayat şe- 
masının son kısmına, yani dünyevi hayatı bütünüyle terk et- 

. miş olan insanların kullanacakları kutsal metinleri teşkil eder- 
ler”. 

Upanişadlar, Hint felsefi-dini düşüncesi için bir dönüm 
noktasını oluştururlar. Sonraki Hint dini ve felsefi düşüncesinin 
ana konularından birini meydana getiren karma-samsara anla- 
yışı açık ve kesin bir şekilde ilk kez burada ifade edilir. Onda 
kurtuluş yolu olarak, bilgi öne çıkartılır. Sokratvari bir dönü- 
sümle, aranılan bilgi dış dünyanın bilgisi olmaktan çıkar ve 
insanın kendisi hakkındaki bilgi halini alır. Aranan bu bilgi, 
aynı zamanda karma-samsarayı ortadan kaldıracak ve insanın 
kendisini tanıması yani atman=brahman özdeşliğini bilmeden 


21 Radhakrishann, “Introduction”, The Principle Upanisads, s. 19. 

2 Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle Upanisads, s. 24. 

> Öğrenci ilahileri okur; aile reisi, günlük görevlerden ve kurban törenlerden 
söz eden Brahmanalar, orman insanları Aranyakaları tartışır. 
Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle Upanisads, s. 48. 
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ibaret olan bir bilgidir. Bu yüzden amelin istenilen hedefe u- 
laşmada yeterli olmayacağını söyleyerek kadim dönemlerin 
din anlayışlarını eleştirir. Özetle söylemek gerekirse, 
Upanaşidlarda, Atman, Brahman, atman brahman özdeşliği 
(tat tvam asi), bu özdeşliğe dolayısıyla da karma-samsaraya yol 
açan cehalet (avidya) ve bilgi yoluyla (jnana-marga) bundan 
kurtularak (mokşa), Brahman'da kaybolma, onda yok olma 
anlamında ebedi hayat düşünceleri en baskın düşünceleridir”, 


Upanişadların ortaya çıkış tarihleri ve sayılarına gelince, 
klasik ya da temel Upanişadlar diye isimlendirilenlerin olu- 
şum tarihi mö. 800 ile 400 arasına yerleştirilir. Çok geç dönem- 
de (ms. on beşinci yüzyıl) ortaya çıkan ve Upanişad adını alan 
metinler de vardır ancak, bunlar kanonik bir statü kazanama- 
mışlardır. Temel upanişadların on tane olduğu söylenir. 
Sankara, on bir upanişad üzerine şerh yazmıştır”. Ramanuja, 
bunların yanı sıra Subala ve Culika Upanişadı da kullanır. ayrıca 
Garbha, Jabala ve Maha Upanişadı da zikreder. Vidyarana, 
Nrsimhottara-tapani o Upanişadı, o Sarvopnaigad-arthanubhuti- 
prakaşada açıkladığı on iki upanişada ilave eder. Max Müller, 
Şankara'nın şerh ettiğ on bir upanişadı ve Maitrayaniyayı ter- 
cüme eder. Deussen, altmıştan az olmayan upanişadları ter- 
cüme eder ancak bunlardan on dört tanesini orijinal ve veda 
okullarıyla ilişkili olarak kabul eder”, 


2% Upanişadların karma-samsara, bilgi ve kurtuluş anlayışı bu çalışmanın 
büyük bir kısmını oluşturduğundan, tekrara düşmemek için burada bu ka- 
darla yetinilmistir. Upanişadların içeriği hakkında bkz. Radhakrishnan, 
“Introduction”, The Principle Upanişads, 48-131; Budda, Dinler Tarihi, s. 68-79; 
Günter Lanczkowski, Sacred Writings, A Guide to the Literature of ee 
Fontana Books, New York 1961, s. 103-104; Trever O. Ling, “Upanisads”, S 
G. Brandon (ed), A Dictionary of Comparative b Weidenfeld & 
Nicolson, London 1970, s. 630-31. 
> Isa, Kena, Katha, Praşna, Mundaka, Mandukya, Taittiriya, Ari Chandogya, 
Brhadaranayaka, Mahanarayana ve Paingala Upanişadlar. 

26 Radhakrishnan, a. g.e, s. 21. 
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Modern Hint kutsal metin eleştirisi, genel olarak nesir tar- 
zında yazılmış olan kadim Upanişadları, Aitareya, Kautgitaki, 
Chandogya, Kena, Taittiriya, Brihadaranyaka, İşa ve Katha'yı mö. 
sekizinci ve yedinci yüzyıl ait olduğunu kabul eder". Kadim 
dönem Hint metinleri gibi, Upanişadların da yazarlarının kim 
olduğu tam olarak bilinmemektedir. Ancak bu metinlerde 
isimleri geçen ve bir takım Upanişad öğretilerinin kendilerine 
atfedildiği (Aruni, Yajnavalkaya, Balaki, Şvataketu, Şandilya 
vs.gibi) bilgeler vardır”. 


B. Smrti 


İki ana Hint dini metin grubundan ikincisi, “hatırlanan 
sey" ya da “hafıza”, “gelenek” anlamlarına gelen smrti kelime- 
siyle ifade edilir”, Bu grubu giren metinler, Hint dini düşün- 
cesi içinde ikinci en yüksek otoriteyi teşkil ederler. Şruti de 
olduğu gibi smrti teriminin de dar ve geniş anlamda olmak 
üzere iki kullanımı vardır. Dar anlamda yalnızca 
dharmaşastraları, geniş anlamda ise İthasa-Puranaları içermek 
üzere kullanılır. Dharmaşastralar toplumdaki kast sistemine 
mensup insanların yapması-yapmaması gereken kurallarla, 
-bunların karşılığı olan mükafat ve cezalarla ilgili şeyleri içerir. 
Bu yüzden bir Hindunun gündelik hayatını belirlediğinden, 
şrutiden daha önemlidir. Nitekim en katı ortodoks Hindular, 
geleneğin takipçileri anlamında smartalar diye isimlendirilir- 
ler”. 

"Kadim tarih” anlamına gelen ithasa-puranalara gelince 
bunlar iki gruptan oluşurlar. thasa grubu altında Hindin iki 


” Radhakrishnan, “Introduction”, The Princi ple Upanişads, s. 22. 

 Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle Upanişads, s. 22. 

29 Ninan Smart, “Smrti”, DCR, s. 582; Klostermaier, A Survey, s. 71; Rosemary 
Goring (ed), "Smriti", Dictionary of Beliefs and Religions (DBR), BCA, London 
1992, 491; Kolsterinaier, A Concise Encyclopedia of Hinduism, Oneworld, 
London 1999, s. 174. 

* Klostermaier, A Survey, s. 73-4. 
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büyük destanı olan Ramayana ve Mahabharata yer alır. Diğer 
grubu ise, Puranalar oluşturur. İkisi birlikte beşinci veda olarak 
kabul o edilirler. Burada Ramayana, o Puranalar ve 
Mahabharata'dan kısaca söz ettikten sonra özellikle üzerinde 
durmak istediğimiz, Mahabharata adlı destanın altıncı bölü- 
münde, Bhişma Parvan'da yer alan ve Bhagavad Gita diye isim- 
lendirilen kısımdır. Çünkü bu bölüm, geçmişte olduğu gibi 
günümüzde de Hindin en popüler kitabı, hatta baş ucu kitabı 
denilecek bir hale gelmiş ve milyonlarca, inanan-inanmayan 
insanın kalplerini coşturan, onlara dar zamanlarında teselli 
kaynağı olan bir kitap haline gelmiştir. Bunların yanı sıra, ile- 
ride kendilerinden söz edeceğimiz üzere, bu bölüm kurtuluş 
yollarını birleştirir. Yer yer dışlayıcı ifadeler olsa da, onların 


birbirlerini tamamlayıcı yollar olduğu üzerinde özellikle du- 
rur. 


1. Ramayana 


Ramayana, geleneksel olarak hakkinda fazla bilgi bulun- 
mayan bilge Valmik’ye atfedilmis olan bir eserdir. Eserin ya- 
zımı mö. VI. yüzyıldan itibaren başlamış ve ms. sonra da de- 
vam etmistir. 24.000 beyitten ve 7 bólümden olusan destanin, 
1. ve 7. bólümleri metne sonradan eklenmistir. Bu iki bólümün 
kahramanı, destana ismini de veren Rama'dır. Visnucu bir 
metin olan destanda Rama, Vişnu'nun avatarası olarak kabul 
edilir. Ancak destanın asıl kısmını oluşturan 2-6. Bölümün 
kahramanı Indra'dır. Destan, Rama ve Seylan'ın şeytan kralı 
Ravana tarafından kaçırılan karısı Sitanın kurtarılmasıyla ilgili 
olayları anlatır”. 


3 Korhan Kaya, “Önsöz”, Valmiki, Râmâyana, önsöz ve çeviren Korhan Kaya, 
s. 11-12. Destanın yazılış tarihi hakkında biz Kaya'nın verdiği tarihi aldık. 
Ancak Ninian Smart, m6. 1., Klostermaier ise, beşinci yüzyılda tamamlan- 
dığını söylemektedir. Ninian Smart, “Ramayana”, DCR, s. 531. 
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2. Mahabharata 


“Büyük Savaş” anlamına gelen 90.000/100.000 beyitten 
oluşan Mahabharata, Hindin yukarıdakiyle birlikte iki büyük 
destanından ikincisidir. Metin, vedaların düzenleyicisi olup 
bazen Vişnu'nun kısmi enkarnasyonu olarak kabul edilen 
efsanevi Vyasa, atfedilir. Bhagavad Gita gibi başka ilaveler ol- 
dukça geç bir döneme ait olsa da, destanın büyük bir kısmı, 
mö. III. ve H. yüzyılda bitirilmiştir. Asıl konusu bugünkü Del- 
hi civarında bulunan bölgede vuku bulan Kurukşetra krallı- 
ğındaki, Pandavalar ve Kuruvalar arasındaki savaşı anlatır. 
Metnin büyük kısmı bu savaşla, geri kalan kısmı ise, buradaki 
kahramanlar, ahlaki konuşmalar ve kuzey Hindistan'ın büyük 
kısmının tasviri ile ilgilidir”. 


3. Bhagavad Gita 


Yukarıda ` söylenildiği gibi Mahabharata'nın “Bhisma 
Parvan” kısmının bir alt bölümünü oluşturan Bhagavad Gita 
“Rabb'in Şarkısı” adlı kitap, binlerce yıllık Hint tarihinde po- 
pülaritesini ve otoritesini hiçbir zaman kaybetmemiştir. 
Vedantacılar tarafından, felsefelerini üzerlerine inşa ettikleri 
üç temel kaynaktan biri (diğer ikisi, temel Upanişadlar ve 
Brahma Sutralardır);- kalabalıklar tarafından ise, teselli ve ma- 
nevi yol gösterici kitap olarak kabul edilmiştir”. 


Mevcut haliyle Bhagavad Gita, Mahabharata'ya yapılan sa- 
yısız felsefi teolojik ilavelerden biri olup, az önce ifade edildiği 


Ramayana'nın içeriğine dair şiirsel bir tanıtım için bkz Cemil Meriç, Bir 
Dünyanın Eşiğinde, üçüncü bsk. Ötüken, İstanbul 1979, s. 49-52. 

3 Ninian Smart, “Mahâbhârata”, DCR, s. 419; Klostermaier, “Maha-bhârata”, 
A Concise Encyclopedia of Hinduism, One world, Oxford 2002, s. 108; 
Klostermaier, A Survey, s. 83. Destanın geniş bir içerik tanıtımı için bkz. 
Klostermaier, a.g.e, s. 83 vd. Az önce Ramayana hakkında söylediğimiz gibi, 
bu destan şiirsel bir tanıtım için bkz. Meriç, a.g.e., s. 39-42. 

3 Klostermaier, “Prasthana Trayi”, A Concise, 141; A Survey, s. 99. 
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gibi destanın Bhisma Parvan adlı bölümünde 23-40 arasında yer 
almaktadır. Elimizdeki metin, Şankara'nın üzerine şerh yazdı- 
ğı metinle aynı olduğundan, Gita'nın en azından 1200 yıldır 
hiç değişmeden bize kadar geldiği söylenebilir. Bu tarihten 
öncesi hakkında ise çok az şey bilinmektedir. Bu da batılı ya- 
zarların söz konusu metnin yazılış tarihi ve asli şekli hakkında 
bir takım farklı kanaatler ileri sürmeye sevk etmiştir. 
Holtzmann'a göre, asıl Gitanın Vedantik bir özellik taşıdığı, 
ortodoks olmayan bhakti doktrini ise ona sonradan eklenmiştir. 
Garbe için ise, metin bhakti ve Vişnucu bir karakterdeydi an- 
cak, Brahmanizm etkisi altında ona Vedantik parçalar iliştiril- 
miştir. Hopkins, Gita'nın eski Vişnucu bir şiirin Krişnacı versi- 
yonu olduğunu söyler. Garbe, filolojik gerekçelerden hareket- 
le, yalnızca 500 beytin sahih olduğunu ve bunların da 
Vedantik bir özellik taşımadığını ileri sürer. Oldenberg de, ilk 
başta bulunun 12 bölümün sahih, geri kalan 6 bölümün ise 
ilave olduğunu düşünür. R. Otto ise, asli haliyle Gita'nın 133 
beyitten ibaret olduğunu ve bunların hiçbir doktriner mesele 
ihtiva etmediğini, geri kalanların ilave olduğu kanaatindedir. 
Bunlar içinde en aşırı yaklaşımı ise F. Lorinser sergiler; ona 
göre Gita'nın yazarı metni kaleme alırken Yeni Ahit'i özellikle 
de Pavlus'un mektuplarını kullanmıştır. Bu yazarların büyük 
kısmı, metnin yazılış tarihi olarak mö. II. yüzyılı verirler. Kaya, 
m6. 300-100 arasında yazılmış olmasının muhtemel olduğunu 
söyler”. Bilim adamlarının büyük bir kısmı ise, bu tarihi Hz. 
İsa'dan bir on-yirmi sene öncesi olarak ifade ederler”. 
Bhagavad Gita, “Veda döneminin güneş tanrısı Vishnu'yu, Ve- 
dalardaki Yaratılış İlahisi'nden (X, 129) hareketle Samkhya 
Yoga felsefesini, olasılıkla Krishna'dan önce gelen Vasudeva 
kültünü, çoban kahraman Krishna'yı ve Mabâbharata Desta- 
nı'ndaki Krishna'yı, Upanişadlar'daki Brahma felsefesini, az 


“ Korhan Kaya, “Önsöz”, Bhagavadgitâ, Hinduların Kutsal Kitabı, çev. Korhan 
Kaya, Dost Kitabevi, Ankara 2001, s. 9. 
35 Klostermaier, A Survey, s. 99-100. 
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da olsa Budistik -ve hatta Materyalistik- düşüncelerle karıştırıp 
bir potada eritmiş olan, muazzam bir eserdir”*”, 


Eser, Mahabarahata'da anlatılan büyük savaş öncesi, 
Vişnu'nun avatarı olan ve arabacı kılığındaki Krişna ile, savaş- 
çı Arjun'a arasında geçen bir konuşmadan ibarettir. İki akraba 
aile olan Kurular ve Pandavalar arasındaki bu iktidar savaşın- 
da Arjuna, karşı tarafta yer alan insanların kendi akrabaları, en 
yakın dostlarından oluştuğunu görünce, savaşmaktan vazge- 
çer. Bunun üzerine Krişna, onu ikna etmeye çalışır. Kendisinin 
bir savaşçı olduğunu, savaşçı olmanın ve genelde ise, bir kast 
içinde bulunan insanların yerine getirmeleri gereken görevleri 
bulunduğunu, bunlar icra edilmediğinde toplumun yapısının 
bozulacağını söyler. Üstelik, öldürüldüğüne inanılan ruhun 
ölmediği, hem Arjuna'nın hem de Krişna'nın yüzyıllarca var 
olduğunu söyler. Kurtuluşu gerçekleştirmenin insanların, ü- 
zerlerine terettüp eden görevlerini yerine getirmeye bağlı ol- 
duğunu, bu görevlerin herhangi bir karşılık beklenmeden, 
yalnızca Tanrı için yapılmasının ancak karma bağını ortadan 
kaldıracağını anlatır. Geçmişte vurgulanan iki kurtuluş yolu- 
na, karma-marga, jnana-margaya bir üçüncüsünü, bhakti-margayı 
ilave eder ve bunların birbirlerini dışlayıcı şeyler olmaktan 
çıkararak onları birbirlerini tamamlayan şeyler halinde takdim 
etse de yer yer bhakti margayı öne çıkarır. Metnin sonlarına 
doğru, tanrı ve onun nitelikleri hakkında bilgi verilir ve Krişna 
daha önce kimseye anlatılmamış olan kendisi hakkındaki sırrı, 
Arjuna'a ifşa eder”. l 


% Kaya, “Önsöz”, Bhgagavadgítâ, Hinduların Kutsal Kitabı, s. 9-10. 

3 Bhagavagda Gita'run burada özetlenen içeriğinin tamamı hakkında bkz. a.g.e., 
s. 27-80. Bhagavad Gita'nın ele alındığı bu kısmı sona erdirmeden, bu çalış- 
mada kullanılan söz konusu kitabın metinleri hakkında da bir iki şey söy- 
lemek uygun olacaktır. Bhagavad Gita'run bildiğimiz kadarıyla Türkçe'ye 
ikisi metin ikisi şerh şeklinde olınak üzere dört çevirisi bulunmaktadır. Biz 
bunlardan özellikle Sanskritçe'den yapılmış olınasından dolayı Korhan Ka- 
ya'run çevirisini kullandık. Ancak metnin ne dediğini daha iyi anlamak 
maksadıyla Gandhi'nin şerhlerini de içeren Bhagavgad Gita, Gandhi'ye Göre, 
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çev. Vecihi Karadoğan-Seda Çiftçi, Kaknüs Yayınları, istanbul 2004’e zaman 
zaman müracaat ettik. Sevda Çalışkan tarafından yapılan ve Bagavad Gita, 
Kutla Ezgi, İmge Yayınları, Ankara 1995 gibi İngilizce'den yapılmış olan 
başka bir iki çalışma daha olmasına onları kullanmadık. Kayan'nın Türkçe 
çevirisiyle birlikte, esasen İngilizce'ye kitabın yapılmış olan en iyi çevirile- 
rinden biri olduğu kabul edilen The Bhagavad Gita, trans. by Juan Mascaró, 
Rider &Company, London 1970 ve zaman zaman da Swami 
Prabhupâda'nın Bhagavad-gita As it is, Collier Books, New York 1972, adıyla 
basılan şerh de kullarulmustir. 


II. Hint Felsefi Okullan 


Hint'teki kurtuluş anlayışını anlamaya ve ifade etmeye 
yönelik olan elinizdeki araştırmanın ikinci ana kaynağını Hint 
felsefi okulları teşkil etmektedir. Burada felsefi düşünce, dinin 
doğrudan hayatla ilgili olmayan, hayata yansımayan kısmını 
teşkil etse de, başka coğrafi bölgelerde olsa da, özellikle Hint'te 
dinden bağımsız bir felsefe düşünmek mümkün değildir. Batı- 
da ve İslam dünyasında spekülatif düşünceyi ifade etmek için 
kullanılan felsefeden (philo-sohpia) farklı olarak Hint'te bu tür 
bir uğraş, darşana kelimesiyle ifade edilir. “Görmek” anlamın- 
daki drs kökünden türeyen dargana/"górme", “bakış açısı” 
olarak tercüme edilir”. Aşağıda göreceğimiz üzere oldukça 
eski dönemlerden itibaren bir çok geleneksel sistem (bunlar 
genel olarak altı tane olarak kabul edilir ve şaddarşana/altı 
bakış açısı diye, isimlendirilirler) halinde kristalleşen bu dü- 
şünce ekollerinin, merkez konularını, dinsel ya da mistik bir 
tecrübeyi içeren bir dünya görüşüne götüren soteriyoloji (kur- 
tuluş öğretisi) ve teoloji oluşturmaktadır. Hem klasik hem de 
ortaçağı Hint düşüncesinde dinin hakim olması, felsefenin 
nihai hedefinin mokşa, kurtuluş oluşunun kabulüne yol açmış- 


3 Ninian Smart, “Darşana”, DCR, s. 222-223; Budda, Dinler Tarihi, s. 80. 
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tır ki”, bu da bir dinler tarihi çalışması olan elinizdeki metin- 
de, felsefi akımların kurtuluş anlayışının ikinci önemli kaynağı 
olarak kullanmamızı haklı göstermektedir. 


Hint felsefi okullarını, bir kaç şekilde tasnif etmek müm- 
kün olsa da”, hedefimiz olan Hinduizm'in kurtuluş anlayışına 
uygun olarak, Hint kökenli olan ancak müstakil bir din haline 
gelenleri (Budizim ve Cayinizm) ve Hinduizm içinde kalan 
ancak Materyalist bir bakış açısına sahip olanları dışarıda bıra- 
kan, Vedaların otoritesini kabul edenler (astika) ve etmeyenler 
(nastika) şeklindeki tasnifi kabul ettik. Bu kabulün bir sonucu 
olarak, söz konusu felsefi sistemler (kronolojik olmasa da, 
konuyu ele alan metinlerin genel olarak takip ettikleri) aşağı- 
daki sıralamaya uygun olarak ele alınacak ve mahiyetleri hak- 
kinda muayyen bir düşüncenin oluşmasını sağlayacak kadar 
bilgi verilecektir. Bu sıralamaya, metnin içinde kurtuluş konusu 
ele alınırken verilen bilgilerde de mümkün olduğu ölçüde 
riayet edilecektir. Söz konusu felsefi sistemler altı tane olarak 
zikredilse de, aralarındaki temel benzerliklerden dolayı, gele- 
neksel olarak ikili gruplar halinde zikredilirler. 


A. Nyaya-Vaişesika 


Tarihsel olarak ortaya çıkışı bakımından Samkhya daha 
eski bir okul olmasına rağmen, söz konusu okulun düşünce 
sistemlerini kamil bir şekilde ortaya koyan metinler ortaçağa 
ait olduğundan burada, haklarında sahip olunan kaynaklar 
bakımından daha eski olan Nyaya Vaişesika öne alınmıştır. 


Kelime anlamı olarak “geriye gitme” anlamına gelmekle 
birlikte, genel olarak “akıl yürütme” şeklinde anlaşılan Nyaya, 


3 Ninian Smart, "Indian Philosophy”, The Encyclopedia of Philosophy (EP), Paul 
Edwards (ed. in chief), Macmillan Publishing Co. Inc.& The Free Press- 
Collier Macmillan Publishers, New York-London 1967, IV, 155. 

“ Bu tasnif türleri için bkz. Pramad Kumar, Mokşa, The Ultimate Goal of Indian 
Philsophy, Indo-Vision Pvt. Ltd., Ghaziabda 1984, s. 8-10. 
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mö. VI. (2) yüzyılda Gotama tarafından kurulmuştur ve her 
hangi bir kesinti olmaksızın günümüze kadar varlığını devam 
ettirmiştir. Nyaya isminin de gösterdiği gibi, genel karakteri 
itibariyle entellektüalist ve analitik bir yapıya sahip olan oku- 
lun felsefecileri* epistemoloji konu ve sorunlarına özel bir ilgi 
göstermişlerdir. Bu okul, dört bilgi kaynağı kabul eder. İdrak 


(patyakas), çıkarım (anumana), kıyas (upamana) ve tanıklık 
(şabda)”. 


Öteki Hint felsefi okullarından farklı olarak Nyaya, her 
şeyi içeren ebedi-ezeli bilgiye sahip bir ruh olarak Işvara'nın 
(Tanrı) varlığını kabul eder ve onu ispatlamaya çalışır”. Işvara 
evrenin yaratıcısı olmasa da, her hangi bir sonucu üretmede 
etkin bir güç olarak fonksiyon icra eder. İnsan olan ve olmayan 
bütün varlıklar ezeli-ebedi ve her yerde hazır ve nazır olan bir 
ruh içerirler. Hayatın nihai hedefi kölelikten kurtuluştur 
(mokşa). Nyaya, Hint dini düşüncesindeki genel karma anlayı- 
şını kabul eder. Bilginin bu karmanın etkisini ortadan kaldır- 
mada hakikat hakkındaki bilginin vazgeçilmez bir vasıta ol- 
duğunu kabul eder“. 


“Farklılık anlamına gelen” vişeşadan türeyen ve birliğin 
değil de farklılığın evrenin temelinde yer aldığı bir sisteme 
işaret eden Vaişesika'ya gelince mö. VI. yüzyıl kadar gerilere 
giden köklere sahip olmakla birlikte, felsefi bir sistem olarak, 
ms. 100'de Kanda'nın Vaişesikasutras (Vaişesika Üzerini Aforiz- 
malar) adlı eseriyle teşekkül etmiştir“ Birlikte anıldığı 
Nyaya'nın aksine ontoloji üzerinde odaklanmıştır. Nyaya gibi, 


4 M. Hiriyanna, Outlines of Indian Philosophy, George Allen&Unwin Ltd. 
London 1964, s. 220. 

2 Bunların ayrıntılı bir şekilde ele alınışı için bkz. Surendaranth Dasgupta, A 
Hıstory of Indian Philosophy, Cambridge at the University Press, Cambridge 
1922, s. 232-255; Hiriyanna, Essentials of Indian Philosophy, George Allen & 
Unwin, London 1985, 98-102. 

? Dasgupta, a.g.e., s. 363-366. 

* Kisor K. Chakrabarti, “N yaya”, ER, XI, 29-30. 

55 Smart, “Indian Philosophy”, EP, IV, 157. 
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canlı cansız bütün varlıkların, bedenden farklı bir ruhları ol- 
duğunu kabul eder. Bu ruhlar edebi ve her yerde hazır ve na- 
zırdırlar. Bu ruhlar, niteliksel özelliklerin ve hareketin asıl 
sebebi olarak düşünülen bir özdürler. Hem niteliksel özellikler 
hem de hareket, kalıtsal bir tarzda özle ilişkilidir (samavaya). 
Samavaya, ontolojik anlamda bağımsız bir kategori olduğu 
kadar hususi bir ilişki türüdür ve iki ilişki türünü birbirine 
bağlar. Bu ilişkilerden biri, ilişkilerin kopmasıyla yok olması 
gerekir. Özler, niteliksel özellikler ve hareketler, ortak hususi- 
yetlere sahiptirler. Bunlar ezeli-ebedi ve asıl sebeplerinden 
bağımsız; ancak kalıtsal olarak onlarla ilişkilidirler. Fiziki 
özler, ezeli, görünmez ve algılanamaz olan atomların birleş- 
mesinden ortaya çıkarlar. Her ebedi öz, normal hiçbir vasıta- 
nın bulunmadığı şartlarda, ayırt edici bir temel olarak hizmet 
gören nihai bir ayırt ediciyle karakterize edilir. Altı pozitif 
ontolojik kategorinin -öz, hususi nitelik, hareket, külli 
(universal), kalıtsallık ve nihai ayırt edici- yanı sıra, yokluk, 
farklılık vs. gibi olumsuz kategorileri de vardır. Vaişesika, 
ruhların sahip oldukları arzu, bilgi ve diğer niteliklerden hare- 
ketle, ruhun varlığını teyit etmeye çalışır. Bu tür daimi bir 
özün yokluğunda, hafıza gibi bir şeyden söz etmek anlamsız 
hale gelir. Bu ruhlardan biri olan Işvara, her şeyi bilme gibi, bir 
takım insanüstü niteliklerle donanmıştır. Bu tür bir varlığın 
mevcudiyetinin zorunlu oluşu, bir takım ürünlerin üretilme- 
sinde bilinçli bir vasıtanın zorunlu oluşundan çıkartılır. Aynı 
gerekçe, atomların bir araya gelmesi ve fiziki varlıkların ortaya 
çıkması için de zorunludur. Bu bilinçli varlık, İşvara'dır”. Bu 
iki okul altıncı ve onuncu yüzyıllar arası bir dönemde birleş- 
mişlerdir”. Bu birleşmenin bir sonucu olarak Nyaya teistik 
daha doğru bir ifadeyle deistik bir özellik kazanmıştır. 


bo KisorK. Chakrabarti, “Vaişesika”, ER, XV, 167-168. 
? Nyaya ve Vaişesika'nın birleşmesi ve ikisinin tek bir akımın farklı dalları 
olarak görüldüğüne dair bkz. Radhakrishnan, Indian Philsophy, YI, 31 vd. 
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Nyaya bir akıl yürütme metodolojisi iken, Vaişesika meta- 
fizik ve ilk bilimsel düşüncelerin detaylı bir sistemleştirmesin- 
den ibaret oluşundan dolayı, söz konusu iki okulun tek bir 
okul gibi anılması uygun gibi gözükmemektedir. Ancak daha 
yakından bakınca, Nyaya mantığının muayyen özellikleri, 
bilhassa da onun tümevarımsal çıkarımı, atomculukla ilgili ilk 
bilimsel ilgilere uygun gibi görünmektedir. Teizmin atomcu- 
luğa empoze edilmesi, Mantık Okulunun akıl yürütme tasnifi- 
nin, kısmen savunmacı ve yorumsal maksatlar için kullanılan 
bir araç olması olgusunun bir sonucudur”, 


B. Samkhya-Yoga 


Samkhya, Hint felsefi düşüncesinin en kadım tabakaların- 
dan” birini temsil eder ve bir çok farklı şekilde ortaya çıkar. 
Sistematik bir okul olarak (darşana) Samkhya, bilinç ve madde 
arasında radikal bir dualizmi kabul eder; ona göre hayatın 
nihai hedefi bu ikisinin arasının ayrılmak ve saf bilincin izolas- 
yonuna (kaivalya) ulaşmaktır. Hedefi bir kimseyi maddi diin- 
yanın eylemlerinden ayırmak olsa da Samkhya, Şankara gibi 
bu dünyanın gerçekliğini reddetmez. Bilinç ve madde evrenin 
tezahürünün esasını teşkil eden iki temel ontolojik prensiptir. 


Felsefi bir sistem olarak tesis edilmesi ms.ki zamanlarda 
vuku bulmuş olsa da, Samkhya düşüncesinin ayıt edici özellik- 
leri olan madde (prakrti) ve bilinç (puruşa) arasındaki ayırımın 
izlerini Veda ilahilerinde, Brahmana ve Aranyaka edebiyatın- 
da, Upanişadlarda, Mahabharata ve özellikle onun bir alt bölüm 
olan Bhagavad Gita'da bulmak mümkündür. 


Bağımsız bir okul olarak Samkhya felsefesinin ilk sistema- _ 
tik yorumu, İşvarakrişna'nın Samkhya Karika adlı eseriyle orta- 
ya çıkar. Samkhya Karika, sutraların diğer Hint felsefi okulları 


48 Smart, "Indian Philosophy", EP, IV, 157; Radhakirshnan, Indian Philsophy, II, 
29 vd. 


* Hiriyanna, Essentials, s. 106. Dasgupta, A History of Indian, s. 213 vd. 
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için oynadığı role benzer bir rol oynar. Bu felsefi sistem için 
güvenilir kaynak metin olduğu gibi, aynı zamanda Samkhya 
prensiplerine dayanan yorumsal açıklama geleneği için de bir 
temel teşkil eder. Samkhya Karika üzerine bir çok yorum yapıl- 
mıştır ve bunların en meşhuru, Şankara'nın üstadı Govin- 
da'nın üstadı olan Gaupada'ya atfedilen Gaupada Bhaşyadır. 


İşvarakrişna'nın Samkhya sisteminin ayırt edici özelliği 
biraz önce de ifade edildiği gibi saf ruh ya da bilinç (puruşa) ile 
ilk madde ya da tabiat (prakrti) arasındaki temel ikiliktir. Bir 
çokluk olan bu dünya, bu primordial maddeden gelişmiştir. 
Ancak evrenin yaratılmasındaki itici güç, prakrtiden değil de 
puruşadan kaynaklanır. Praktrtinin üç temel bileşeni (guna: 
sattva, rajas ve tamas) vardır. Bunlar Prakrtide denge halinde- 
dirler. Puruşanın müdahalesiyle bu denge bozulur ve her 
gunanın sahip olduğu özelliklerin açılımı olan zincirleme bir 
tepkime sonunda bütün olarak evreni meydana getirecek bir 
oluşum süreci başlar. Kozmik düzeninin sonunda, tersi bir 
süreç yaşanır ve her şey eski haline, prakrtiye geri döner”. 


Bu oluşum sürecinde, puruşa kendisini prakrtinin tezahür- 
leri olan dünya ile özdeşleştirmiş ve böylece de aşkın boyutu- 
nu unutmuştur. Bu yüzden de, Samkhya'nın hedefi entelektüel 
bir soyutlama süreci sonunda, puruşayı sonsuz döngüden kur- 
tarmak için varlığın temel prensiplerinin, nihai gerçekliği ile 
bilinmesini sağlamaktır. Yani ileride de göreceğimiz gibi, 
puraşanın kendisinin prakrti ile, dolayısıyla da tezahür eden bu 
dünya ile ontolojik anlamda bir ilişkisinin bulunmadığının 
farkına varmasidir?!, l 


5 Samkhya'nın puruga ve prakrti anlayışının daha geniş bir açıklaması için bkz. 
Radhakrishnan, Indian Philosophy, 11, 324319-334; Hiriyanna, Essentials s. 107- 
117. 

51 Richard King, Indian Philosophy, An Intorduction to Hindu and Buddhist 
Thoughth, Edinburg University Press, Edinburg 1999, s.62-66'dan özetle a- 
lınmıştır. 
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Samkhya'nın kendisiyle birleşerek gelişimini devam ettir- 
diği ve bu yüzden de birlikte anıldıkları Yoga'ya gelince, “bağ- 
lamak”, “birlikte bağlamak” anlamlarına gelen yuj kelimesin- 
den türemiştir. Teistik geleneklerde uluhiyetle birleşmeye 
götüren bir yol olarak düşünülür; ancak bu yegane anlam de- 
ğildir. Kelimeye verilen başka bir anlamda yoga, zihnin ya da 
egonun düşüncesel yoğunlaşmayı arama çabası olarak tarif 
edilir. Terimin daha geleneksel anlamında bütün güney As- 
ya'da uygulanan yoga, manevi ve ahlaki arınmaya götüren bir 
çok tekniği içerir. Hem Hindu hem de Budist gelenekler, gene 
doğum dünyasından kurtuluşa ulaşma vasıtası olarak yoga 
uygulamasına önemli bir yer verirler”. Bhagavad Gita'da birkaç 
türü zikredilen yoganın, genel olarak iki ana şekli vardır. Bun- 
lardan birincisi, Raja-Yoga ya da Kraliyet Yogası'dır. Bu yoga 
türü, Patanjali'nin Yoga Sutrası ile özdeşleştirilir ve Hindu 
çevrelerde 'klasik yoga’ paradigmatik metin yorumu olarak 
fonksiyon icra eder. İkincisi Hatha Yoga ya da Güç Yogası 
olarak bilinir. Bu yoga türü daha çok, bedenin mükemmelleşti- 
rilmesi, farklı oturuş biçimlerinin (asana) kullanılması ve be- 
dende bulunan farklı enerji kanallarının arındırılması sayesin- 
de kendi kendi idrak/ gerçekleştirme üzerinde durur”. 


Yoga teknik ve teorisinin kapsamlı bir şekilde ilk olarak 
Patanjali'nin Yoga Sutrasıyla ortaya çıkar. Genel olarak 
Patanjali'nin Yoga'yı ilk ortaya çıkaran kişi olmaktan daha 
ziyade mevcut olan uygulamaları bir araya getiren kişi olduğu 
kabul edilir™. Çünkü Eliade Yoga uygulamalarının Aryanların 
buraya gelişinden önce Hint'te mevcut olduğunu söyler”. 


> King, Indian Philosophy, s. 67. 

® King, a.g.e., s. 68. 

5 Patanjali de Yoga Sutra'da bunu ifade eder. Mircea Eliade, Patanjali and Yoga, 
Shocken Books, New York 1976, 15. 

55 Bunun icin bkz. Mircea Eliade, Yoga, Immortality and Freedom, trs. Willard R. 
Task, Arkana, London 1989, chapter VIII. 
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Metafizik olarak, aralarında bir takım farklılıkların varh- 
ğına rağmen Samkhya'ya benzer olan bu yoga'nın hedefi saf 
bilincin (puruşa) madden ayrılmasını, ayrı olan konumunu 
“idrak etmesini sağlamaktır. Yoga Sutra'da Patanjali iki tür yo- 
gadan söz eder. Bunlardan biri Bhagavad Gita'nın karma-marga 
anlamındaki karma-yoga ile karıştırılmaması gereken ve eylem 
yogası anlamına gelen kriya-yoga ikincisi ise sekiz kollu yoga 
anlamına gelen astanga-yogadır. Eski kaynaklar tarafından 
toplandığı düşünülen bu ikinci tür yoga genel olarak 
Patanjali'nin kendisine atfedilir. Bu sekiz kol, kendini tutma 
(yama): İç kontrol; kendi kendini disipline etme (niyama): Dış 
kontrol; oturma tarzları-(dasana); nefes/hayat enerjisinin kont- 
rolü (pranayama); duyu organlarını çekme (pratyahara) (bunlar, 
sekiz kollu Raja Yoga'nın dış azaları olarak görülür); konsant- 
rasyon (dharana); düşünsel farkmdalık (dhyana) ve düşünsel 
yoğunlaşma (samadhi). . 

Yoga'nın ikinci türü Hata Yoga'dir. Bu yoga türü miladi 
dokuzuncu yüzyıl civarında Raja Yoga geleneğinden tekamül 
ettiği kabul edilir. Bu okulun, Hatha Yoga'nın en eski metinle- 
rinden ikisinin müellifi olan Gorakşanatha tarafından kurul- 
duğu söylenir. Klasik Hatha metinleri, kendilerini Raja Yoga'ya 
ulaşmada bir merdiven olarak görür; yoksa kendisini onunla 
uzlaşmaz bir şey olarak değil”. ; 

Hata Yoga'nın birincil hedefi, orta kanal içinde (suşumna- 
nadi) odaklayarak hayat nefesinin (prana) dağılmasını önle- 
mektir. Bu, tanrıçanın güçlü bir tezahürü, evren içinde tabi 
olarak var olan gücü sembolize eden “yılan gücünü 
(kundalini)” uyandırmak olarak düşünülür. Normal olarak 
kundalini, omurganın en aşağı kısmında kıvrılmış uyumakta- 
dır; ancak yoga pratikleriyle uyandırılır. Güneş anlamına gelen 
ha ve ay anlamına gelen thadan türeyen Hata, genel olarak 
zihni durumda ve fiziksel olarak ayrı bulunan ve birleştirilme- 


* King, Indian Philosophy, s. 71. 
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yi isteyen her bireyin eril ve dişil yönleri olarak anlaşılan beşe- 
ri şahsiyetin iki yönünün birleştirilmesine işaret eder”. Beşeri 
bedeni, uygulayıcıyı ölümsüzlükle donatan şimşek beden ola- 
rak da bilinen tanrısal bedene (diyya-şarira) dönüştürmek için 
bir çok psiko-somatik teknikler kullanımını teşvik eder. Ayrıca 
Hata Yoga'nın eylem alanı, maddi bedenler arasında gidip 
gelen latif bedendir (sukşma-şarira). Uygulanan bir takım tek- 
niklerle nihai olarak, hayat nefesini başın üstüne çıkarır. Bura- 
da tam düşünsel yoğunlaşmaya (samhadi) ulaşır ve kundalini 
gücü, uygulayıcının bilincini ve bedenini dönüştürür”. 


C. Purva Mimamsa-Vedanta 


Mimamsa genellikle Vedaların doğru anlaşılmasıyla ilgi- 
lenir ve geleneksel olarak Dharma Mimamsa (Dharma okulu- 
nun yorumları) ve Brahma Mimamsa arasında bir ayırım yapı- 
hr. Bunlardan birincisi daha sonra İlk Yorum Okulu, Purva 
Mimamsa diğeri de Sonraki Yorum Okulu, Uttara Mimamsa ya 
da Vedanta geleneği olarak isimlendirilmişlerdir”. 


Purva Mimamsanın esas ilgisi, Veda dönemi ayinin doğa- 
sı ve kutsallığına yöneliktir. Çünkü bu ayinin muhafaza edil- 
mesi, Evrenin düzeninin (rta daha sonra dharma) sürdürülmesi 
için hayati bir öneme sahiptir. Bu görüşe uygun olarak, Veda- 
ların esas önemi, beşeri davranışlar için bir rehber olarak tak- 
dim ettikleri emirler dizisinde görülebilir. Vedalar hakkındaki 
bu kanaatini, vedaların beşeri bir kaynaktan olmadığı ve ilahi- 
lerin dile getirildiği dilin de kutsal ve aşkın olduğu düşünce- 
siyle birleştirdi. Purva Mimamsa için, dil gerçekliğin sözsel 


9 King, Indian Philosophy, s. 72. 

58 King, a.g.e., s. 72. 

5 Bu isimlendirmeler için bkz. King, a.g.e,, s. 53; Radhakrishnan, Indian 
Philosophy, II, 375; Hiriyanna, Essentials, s. 129. 
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ifadesidir ve bu yüzdenden de Sanskritçenin linguistik kural- 
ları, evrenin tabi olarak vuku bulan ritmini teşkil etmektedir”. 


Bu okulun temel metni, Jaimini'nin (yaklaşık mö. 200 ve 
ms. 200) Mimamsa Sutra adlı çalışmasıdır. Bu hacimli kitap 
altmış kısma ayrılan yirmi bölümden oluşmaktadır ve sonda 
da tanrılara hitap eden ve dört bölümden oluşan bir ek (devata- 
kanda) vardır. Bu metin üzerine yapılmış olan en geniş yorum, 
Şabara Svamin'in (yaklaşık ms. 3-4. yüzyıl) yorumudur 
(bhaşya) ve bu bhaşya, Mimamsa hakkındaki sonraki çalışmala- 
rın hareket noktasını teşkil eder. 


Kurucularını isimleriyle anılan iki ana Mimamsa okulu 
vardır. Kumarıla Bhatta ve Prabhakara™. 


Şankara'nın yaşlı bir çağdaşı olan Kumarila'nın (ms. ye- 
dinci yüzyıl), Şabara'nın Bhaşyası üzerine üç kısma ayrılan 
bağımsız bir şerh yazan kişi olduğu düşünülmektedir. 
Kumarila'nın bir şakirdi olan Mandana Mişra da, bir çok ö- 
nemli Mimamsa incelemesi kaleme almıştır. Misra aynı za- 
manda ikici olmayan Vedanta Felsefesinin (advaita) bir temsil- 
cisi olarakdan meşhur olmuştur. 


Vedantaya gelince, “Vedaların sonu” anlamına gelir ve 
Hint kutsal metinleri hakkında bilgi verilirken de kısaca ifade 
edildiği gibi, Vedaların son bölümü olan Upanişadları gösterir. 
Vedantanın bağımsız bir okul olarak ortaya çıkışı, Vedalardaki 
ayinsel eylemlerin hakkıyla yerine getirilmesiyle (karma-kanda) 
ilgili bölümlerle metafizik bilgiye ulaşma (jnana-kanda) ile ilgili 
bölümler arasında yapılan bir ayırıma dayanır. Birincisi Purva 
Mimamsa'nın, ikincisi ise, aşağıda kısacağı göreceğimiz üzere 


© King, Indian Philosophy, s. 53; Mimasakalarin Veda anlayışı için bkz. 
Hiriyanna, Outlines, s. 307 vd. 

6l Purva Mimamsa'nın temel metinleri için bkz. Radhakrishnan, Indian 
Philosophy, 11, 376-378; Hiriyanna, Outlines, s. 301-302; Essentials, s. 130. 

e Hiriyanna, Essentials, s. 130 
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birkaç alt gruba ayrılan Vedanta'nın ana ilgisini yoğunlaştırdı- 
ğı kısımları oluşturur”. 


Genel olarak Vedanta dendiğinde Şankara'nın felsefi.oku- 
lu olan Advaita anlaşılsa da, az önce söylediğimiz gibi, bir çok 
Vedanta okulu vardır. Bütün bu okulları aynı başlık altında 
toplamaya yol açan bir takım ortak kabullerin varlığıdır. Hepsi 
klasik Upanişadları, Brahma Sutraları ve Bhgavad Gita'yı gele- 
neklerinin saç ayağı (prasthanatraya) olarak kabul ederler. An- 
cak bu kabullere karşılık Upanişadların sayısı ve bu veda me- 
tinlerinin yorumları üzerinde bir takım anlaşmazlık noktaları 
vardır. Bunlar da aşağıda göreceğimiz Vedanta başlığı altında 
yer alan farklı okulların ortaya çıkmasına yol açmıştır. Söz 
konusu okullar, genel olarak monizm, dualizm ve ikisini telif 
edenler olmak üzere üç başlık altında toplanmaktadır 


1. Monizm 


`` Evrende var olan her şeyi, tek bir unsura indirerek mevcut 
çokluğa yönelik bir açıklama çabası olan monizm, Vedanta 
bağlamında iki ekol tarafından savunulmaktadır. Bunlardan 
biri, Şankara'nın (ms. 788-820) Advaita Vedanta olarak da 
bilinen “mutlak monizmi”, diğeri ise, Vişiştadvaita olarak 
bilinen Ramunaja'nin (ms.1017-1137) “nitelikli monizmi"dir. 


a. Advaita Vedanta (Mutlak Monizm) 


Bu okul, Gaudapada'nm felsefi düsüncesini yakindan ta- 
kip eden Sankara tarafından kurulmuştur. Miladi sekizinci 
yüzyılın ikinci yarısı ile dokuzuncu yüzyılın ilk yarısı (788- 
820)“ arasında yaşamış olan Sankara, Yajurvedik bir brahmin 


$ Vedanta için bkz. Ninian Smart, “Vedanta”, DCR, s. 638; Goring (ed.), 
“Vedanta”, DBR, s. 550. 

4 Şankara'nın yaşadığı tarihle ilgili bilim adamları arasında tam bir sızlaşı 
yoktur. Bhandarkar'a göre 680, Max Müllere ve Macdonell'e göre 788-820; 
Keith’e göre ise, dokuzuncu yüzyılın ilk çeyreğinde yaşamıştır. Saroj 
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olan, Sivaguru'nun oğludur. Sankara çok erken bir yaşta Veda 
okuluna devam etmiş; sekiz yaşında iken evinden ayrılmış ve 
yirmi yaşına geldiğinde ise, Brahma Sutralar üzerine, bir Bhaşya 
kaleme almıştı. Hindistan'ı baştan başa dolaşarak Advaita 
Vedanta görüşünü yaymaya çalışmış, Kumarila ve Mandan 
Mişra ile metafizik konuları tartışmış; beş manastır kurmuş ve 
çok genç bir yaşta, otuz iki yaşında ölmüş olan Şankara, Hint 
dini düşüncesinin en etkin şahsiyetlerinden biri olarak kabul 
edilir. Günümüz Hindistan'ında insanların büyük kısmı, ken- 
dilerini bu düşünceyle tanımlamaktadırlar. Şankara, Advaita 
Vedanta anlayışını, yirmi yaşında iken kaleme almış olduğu 
Brahma sutralar üzerine yazdığı şerhi olan Brahma sutra- 
bhaşyada ortaya koyar“. 


Şankara, Brahman ve atman arasında hiçbir fark olmadığı 
düşüncesini ileri sürmüştür. Varlık, ikisizdir (advaita) ve nihai 
gerçek, yalnızca brahmandır. Şankara'nın bu temel felsefi anla- 
yisi, ilk dönem Upanişadlarda var olan belli anahtar ifadelerde 
özetlenir. Bu ifadeler, daha sonra “büyük sözler” (mahavakya) 
olarak bilinir hale gelmişlerdir ve Vedaların nihai. öğretisini 
ortaya koyduklarına inanılır. Bunlar, uygun şartlar altında 
yapılan eğitim sonunda, ferdi öz olan atman ile evrenin temeli 

‘olan Brahman arasında ayrılamaz bir birliğin bulunduğunu 
ifade ederler. Söz konusu vecizelerin en çok bilineni: “O, sen- 
sin (tat tvam asi)”. Diğerleri ise, “Ben, brahmanım (aham 


Kulshrestha, The Concept of Salvation in Vedanta, Ashish Publishingi House, 
New Delhi 1986, s. 18. David L. Lorenzen ise, Şankara için yaklaşık 700'ü 
teklif eder. Bkz. “Sankara”, ER, XIII, 64. 

$ Şankara'nın hayatı hakkında yukandaki maddeye ilaveten bkz. 
Radhakrishnan, Indian Philosophy, II, 447-450. Şankara'nın kendisine atfedi- 
len cok sayida eseri vardir. Ancak tenkidi elestiri bunlardan, yukaridaki 
şerhi, Taittiriya, Chandogya, Aittareya, Iga, Katha, Kena (iki), Mundaka ve 
Praşna Upanişadlar, Bhagavad Gita, Mandukya Upanişad, Gaudapadiyarakarika 
ve Upadeşasahasriyi onun çalışmaları olarak kabul eder. Diğer kitaplar ise, 
muhtemelen, vefatından sonra, şöhretinden istifade etmek maksadıyla ona 
atfedilen metinlerdir. Lorenzen, “Sankara”, ER, XIII, 64. King, Indian 
Philosophy, s. 54-55. 
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brahmasmi)”, “Bu atman, brahman'dır (ayam atma brahma)” ve 
“Bütün bu evren, brahmandır (sarvam khalu idam brahma)”. 


Şankara için bu dünya, atman ve brahman özdeşliğine dair 
bir cehaletin yol açtığı brahmanın yanlış bir görünümüdür (ma- 
ya). İki hakikat düzeyi vardır. biri brahmanın idrak edilmesinin 
bir sonucu olan ikiliğin yokluğu bakış açısı olan nihai hakikat; 
diğeri ise, gerçekliğin aydınlanmamış perspektiften görünüşü 
olan pratik hakikat. Ancak bu son bakışı açısının bir sonucu 
olaraktır ki, evren kendisinin kişisel yaratıcısı olan Işvara'dan 
ayrı olarak var görünür”, 


b. Vişiştadvaita (Nitelikli Monizm) 


Şankara'nın Advaita'sının yanılsamacı (maya-vada) anlayı- 
şı, Vedanta geleneği içinden ciddi bir takım eleştirilere maruz 
kalır. Bunlardan özellikle Ramanuja'nınki zikre değerdir. Ge- 
leneğin hakkında ms.1017-1137 tarihlerini verdiği Ramanuja, 
Brahma Sutra üzerine Şri Bhaşya olarak bilinen bir şerh ve 
Bhagavad Gita üzerine oldukça etkili bir şerh yazmıştır. Bu ve 
onun yazdığı söylenen öteki sekiz eserde Ramunaja Vedanta 
içinde kalarak kendi felsefi sistemini oluşturur. Vişiştadvaita 
olarak isimlendirilen bu sistem, “nitelikli monizm” şeklinde 
çevrilse de, King onu, “nitelikli olanın monizmi” olarak çevir- 
menin daha uygun olduğunu söyler. Atmanın brahmandan 
farklı olmadığını kabul ederek, monizmin bir şeklini kabul 
etmesine rağmen, brahmanın nitelikleri olmayan gayri şahsi bir 
gerçeklik oluşunu (Şankara) ve aynı şekilde, dünyanın gerçek 
olmayıp bir yanılsama olduğu düşüncesini de reddeder. Tanrı 
tasvir edilebilme, bilgi, güç ve sevgi gibi sıfatlara sahiptir; 
Hem Brahman hem de bir, ancak aynı zamanda gerçektir de®. 


King, a.g.e., s. 55. 

d King, Indian philosophy., s. 56; Kulshrestha, The Conception, s. 19-91; 
Lorenzen, "Sankara", ER, XIII, 65. 

i King, a.g.e., s. 56; Kulshrestha, The Concepiton , s. 21-22. 
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Ona gore ferdi ruh, ebedi-ezeli ve atomik boyuttadir. An- 
cak gök, ateş vs. gibi Brahman tarafından yaratılmamıştır. 
Ruhlar, Brahmanın nitelikli parçalarıdır ve onun etkisiyle var 
olarak kabul edilirler. 


Ramanujanın bu şekildeki Brahman ve ruh anlayışı, bütün 
vedantacıların nihai hedefi olan kurtuluş anlayışına da yansır. 
Nihai kurtuluş, Tanrı ile birleşmedir ancak bu tam anlamıyla 
ruhun kaybolması anlamındaki bir birleşme değildir. Çünkü 
her ikisinin de belli sıfatları vardır ve bu sıfatlar birleşme a- 
nında devam eder; bu yüzden ruh ancak Tanrı'nın tabiatına 
benzer hale gelir yoksa onda kaybolmaz. 


c. Şuddhadvaita (Saf Monizm) 


Monizmi savunan üçüncü bir felsefi okul ise, ana temsilci- 
si, 1479'da doğan Vişnucu felsefeci ve dini lider olan 
Vallabha“? tarafından kurulan ve şuddhadvaita olarak bilinen 
okuldur. Vallabha da, bütün Vedantist okulları ve özellikle de 
Şankara ve Ramanuja gibi, düşüncelerini Upanişadlardaki 
ifadelere dayandırır. Bu okula göre dünya ve ruh, Brahman'la 
birdir. Bu yüzden onlar mayadan yoksun, saf (şudha) olan 
Brahman'ın bir parçası olarak yorumlanır. Bu yaklaşımından 
dolayı söz konusu okul, şuddhaduaita, saf monizm olarak isim- 
lendirilir”. Sıfatlı ve sıfatsız Brahman birdir. Bu yüzden her- 
hangi bir sınır çizmeye gerek yoktur. O, tanrısal şahsiyettir ve 
bir imgesi yoktur. Her şeye gücü yeten ve her yerde hazır ve 
nazır olandır. Ölümsüzdür. O görülmez, ancak algılanabilir. 
Bütün bu zıt şeyler, brahmanın doğal sıfatıdır ve maya tara- 
fından etkilenmemişlerdir. Dünya, brahmanın işidir. Onun 


© Vallabha'nın hayatı hakkında bkz. The Concepiton, s. 23; R. K. Barz, 
“Vallabha”, ER, XV, 183-1184. Vallahha'nın teolojisi ve kendi metinlerdeki 
bu teolojik anlatımı için bkz. José Pereira (ed), Hindu Theology, Themes, Texts 


and Structures, Motilala Banarsidass Publishers Pvt. Ltd. Delhi 1999, s. 315- 
334. 


” Kulshrestha, a.g.e., s. 22-23. 
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tarafından bir oyun olsun diye yaratılmıştır. Brahman ve dün- 
ya arasındaki ilişki, bir sebep-sonuç ilişkisidir. Dünya, Brah- 
man'ın gerçek bir tezahürüdür. O dünyanın hem de maddi 
hem de etkin sebebi sebebidir. Dünya ne yanılsatıcı bir görü- 
nüm ne de esas itibariye Brahman'dan ayrı bir şey değildir. 
Sebep, sonuç ilişkisi, mutlak bir birlik ilişkisidir. Evren, haki- 
katte Brahmandır. Dünyanın varlığı, Rabb'in tezahür eden bir 
şeklidir”. 


2. Dvaita Vedanta (Dualizm) 


Yukarıda zikredilen ve Vedanta içinde yer alan monistik 
yaklaşımların tam aksi bir görüşü Brahman, evren ve ruhun 
mutlak anlamda birbirinden farklı olduğu görüşünü savunan 
ancak Vedanta içinde kabul edilen bir başka felsefe okulu var- 
dır. Bu, adını “ikilik”anlamına gelen dwtiadan alan Dvaita 

. Vedantadır. Söz konusu okul, ms. 1238-1317 tarihleri arasında 
yaşamış olan Madhva” tarafından kurulmuştur. Bhagavad Gita 
ve Brahma Sutra üzerine şerhler yazan Madhva'ya göre, ferdi 
ruh ve dünya (jiva ve jagat) mutlak anlamda Brahman'dan 
farklıdır. Prapancha olarak bilinen beş gerçek ve ebedi olarak 
birbirinden farklı olan şeyler vardır: Brahman, ferdi ruhtan 
farklıdır; Brahman, maddeden farklıdır; ferdi ruhlar madde- 
den farklıdır; ferdi ruh, diğer ruhlardan farklıdır; madde, diğer 
maddelerden farklıdır. Ancak jiva ve jagat Brahman kadar 
gerçek ve doğmamış olsalar da, tek bağımsız gerçek Brah- 
man'dır. Gerçekte onlar Brahman'a tabidirler. Buradan hare- 
ketle, Madhva'nın her ne kadar ruh ve dünyayı, gerçek olarak 
kabul etse de, buradan onların mutlak ve bizatihi var oldukları 
anlamı çıkmamaktadır. Ona göre Brahman mutlak gerçek, jiva 


© Kulshrestha, The Conception, s. 24, 25. 
? Madhva'nın doğum ölüm tarihleri için başka teklifler ve hayatına dair 


ayrıntılı bilgiler için bkz. Kulshrestha, a.g.e., s. 26; Karl H. Potter, "Madhva", 
ER, IX, 70-71. 
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ve jagat bağımlı gerçektir. Ancak, böyle bir yaklaşım onların 
bir yanılsama oldukları anlamına gelmemektedir. Yani dünya, 
yalnıza bilinen, bilgide var olan bir şey değil, bizatihi duyular- 
la algılanan bir varlığa da sahiptir”. 


3. Dualizm-Monizm 


Vedanta felsefe okulları arasında sıralanan son okul ise, 
bir anlamda diğer iki grup okulun anlayışlarının uzlaştırılmış 
bir örneğidir. Monist-düalist/dualist-non-dualist (Bhedab- 
heda) Vedanta olarak bilinen bu okulun gerçek kurucusu, 
çalışmalarından hiç biri bize kadar gelmemiş olan 
Audulomi'dir. Ancak söz konusu okul daha çok Bhaşkara ve 
Nimbarka, özellikle de Nimbarka tarafından temsil edilir. Bu 
yüzden de, bu okulun temsilcisi olarak Nimbarka'nın düşün- 
celeri öne çıkarılacaktır. 


Vişnucu bir inanca sahip olan, yaşadığı tarih hakkında 
genel bir uzlaşı olmayan ancak Surrendranath Dasgupta tara- 
fından yaklaşık olarak on dördüncü yüzyılın ortalarında yaşa- 
dığı söylenen Nimbarka, kabul görmüş olan dört Vişnucu 
mezhepten birinin, Sampradaya'nın kurucusudur. Nimbar- 
ka'nın en çok bilinen dokuz çalışmasından, bize kadar gelen ve 
en çok bilinenleri, Brahma Sutra üzerine yaptığı şerh olan 
Vedantapari jatasaurabha ve Dagaslokidir. Nimbarka'nın felsefesi 
dvaiatadadvaita, dualizm ve monizm olarak isimlendirilir. Bu 
isimlendirme, diğer Vedantist felsefi okullarda olduğu gibi 
brahman ve dünya ya da brahman ve insan arasındaki ilişki 
meselesine verilen cevaptan kaynaklanmaktadır. Nimbarka 
için brahman, gayri şahsi bir varlık değil, fakat şahıs olarak her 
şeye gücü yeten Tanrı ile özdeştir. Şankara dışındaki bütün 
Visnucu Vedantistler şahsiyeti olan bir tanrıdan (Brahman = 
Krişna = Hari = Vişnu) söz eder ve böyle bir tanrıya yönelik 


3 Kulshrestha, The Conception, s. 27-28. Ayrıca bkz. Potter, “Madhva”, ER, IX, 
71. 
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bhaktinin gelişimini desteklerler. Bu açıdan Nimbar-ka'nın 
Vedantası, Ramunaja'nınkine benzer. 


Nimbarka'ya göre brahman, Şri Krişna'dır. O, her şeyi bi- 
len, nihai sebep, her yere nüfuz edendir. Kendisini, bu dünya- 
nın maddi bileşenlerine ve jivalara (akıllı varlıklarına) dönüş- 
türmüştür. Sebep ve sonuçlar arasındaki bu özsel farksızlığa 
rağmen, brahmanın bağımsızlığını ya da farklılığını göstermek 
maksadıyla Nimbarka iki farklı benzetme kullanır. Hayat gü- 
cü, kendisini duyuların ve zihnin eylemlerinde tezahür ettir- 
diği ancak hala müstakilliğini ve bireyselliğini muhafaza ettiği 
gibi, ya da örümcek ağını kendi bedeninden fırlattığı halde 
müstakil olarak kaldığı gibi, brahman da akıllı varlıkları ve 
maddi dünyayı kendisinden yaratır ancak, saf, güç ve kudre- 
tinde tam ve eksilmemiş olarak kalmaya devam eder”*, İlgili 
yerde ele alındığında daha açık bir şekilde görüleceği üzere 
Nimbarka'nın bu anlayışı, onun kurtuluş anlayışına da yansır. 
Gene doğum döngüsünden kurtulan ruh, kurtuluş durumun- 
da da var olmayı sürdür; yani benlik duygusunu devam etti- 


rir”. 


74 Bimal Krishna Matilal, “Nimbarka”, ER, X, 446. 
> Kulshreshtha, The Conception, s. 31. 
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I. Kurtuluşu İfade Etmek İçin 
Kullanılan Kavramlar 


Aşağıda daha ayrıntılı bir şekilde göreceğimiz üzere, bu- 
gün Hint dini düşüncesinin artık olmazsa olmaz bir özelliği 
olan karma ve bunun sonucu olan gene doğum döngüsü 
(samsara) inancı/anlayışı bu şekliyle ne Vedalar dönemi 
Samhitalar'da (derlemeler); ne de Brahmanalarda bulunmaz. 
Bu dönemdeki metinlerin ana konuları, bu dünyada mutlu ve 
uzun bir hayat, bol çocuk; öte dünyada ise, sonsuz bir cennet 
hayatıdır”. Mö. sekizinci-yedinci yüzyıldan itibaren, karma ve 
onun tamamlayıcı bir parçası olan samsara düşüncesinin açık- 
ça kabulünün bir sonucu olarak, bugünkü anlamda bir kurtu- 
luş arzusu ortaya çıkmaya başlar; bu arzuyu/anlayışı ifade 
etmek için de hem daha önceki kutsal metinlerde bulunan ve o 


76 Bu dünyada uzun ömür için yapılan dualar hakkında bkz. Rig Veda 10.14.14; 
10.8.4, 6; 10.14.112; 10.85.39-46; Veda dininin bu özelliği için bkz. 
Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 9; Paul Deussen, The Phisophy of 
Upanishads, Dover Publications Inc., New York, 1966, s. 319; S. G. F. 
Brandon, The Judgement of the Dead, Weindenfeld and Nicolson, London 
1967, s. 166; Saroj Kulshreshtha, The Conception of Salvation s. 9. Sağlık, zen- 
ginlik ve ogul istemeye yónelik dualar icin bkz. Rig Veda 8.9.4-5, 10.85.25; 
10.40.13, 2.33.1; 1.116.25. Veda dininin bu özellikleri için ayrıca bkz. Arvind 
Sharma, Classical Hindu Thought, An Introduction, Oxford University Press, 
New Delhi 2000, s. 137. 
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dönemin kurtulma arzusunu dile getiren kelimler, mevcut 
yeni anlayışı ifade etmek üzere anlamsal bir dönüşüm geçirir 
hem de yine o dönemde başka bağlamlarda kullanılan kelime- 
ler alınarak yeni kurtuluş anlayışını ifade etmek için kullanil- 
maya başlanır. Vedalar dönemini de dikkate alarak bu kav- 
ramlar arasında kurtuluş düşüncesini ifade etmek maksadıyla 
en çok kullanilanlarrgóylece sıralamak mümkündür”: 


Sanskritçe ud-hir kökünden türeyen uddhara; bu kavramın 
etimolojisinde, “karşıdan karşıya geçmeye sebep olmak”, ya 
da “karşıdan karşıya geçmeyi mümkün kılmak”, “bir güçlü- 
ğün üstesinden gelmeye yardım etmek”, “özgür kılma” ve 
"kurtarmak/korumak/saklamak" anlamları bulunur. İnsanlar 
gene doğum okyanusunda çırpındıklarında, tanrı bir rehber ya 
da bir gemi olarak onların bu okyanusu geçmelerine yardım 
eder. Bu eylem Vişnu ve Şiva'ya atfedilir?. Söz konusu kelime 
Rig Veda'da (10.68.4), dönemin kurtuluş anlayışına uygun ola- 
rak insanları, "tehlikeli hastalıklardan”; ölüm durumunda ise 
“ölümden kurtarma” ya da daha ziyade bedenlerinden ayrıl- 
dıktan sonra onların “ruhlarını geri çağırmak”, “hatırlamak” 
anlamında kullanılır. Upanişadlarda kazandığı anlam, bu me- 
tinlerin kurtuluş anlayışına uygun olarak, “gene doğum dön- 
güsünden kurtuluştur”, Uddhara'nın kökü olan wd-hri, 
Bhagavd Gita'da, “kendi kendini yükseltmek” anlamını ifade 
etmek için kullanılır”. Aynı kökten gelen ve “kendini kaldı- 
ran” ya da “yükselten, çeken kaldıran” anlamına gelen 


7 Hinduizm'de kurtuluş olgusunu ifade etmek için kullanılan kelimelerin ele 
alındığı bu bölümde, Dhavamony, Classsical Hinduism, Universita 
Gregoriana Editrice, Roma 1982 adh eserinin konuyla ilgili yeri esas alınmış; 
burada zikredilen Zimmer'in, Hint Felsefesi adlı eseriyle, A. S. Geden, 
“Salvation (Hindu)”, ERE, XI, 132 vd; A. M. Esnoul, “Mokşa”, ER, X, 28-29, 
adlı makalelerle konu zenginleştirilmiş ve hangi kaynağın nerede kullanil- 
dığı ise dipnotlarda gösterilmiştir. 

7 Dhavamony, Classical, s. 413; kelimenin öteki anlamları için bkz. a.g.e., s. 414 

? Maitri Upanişad 1.4 

> “Kişi kendisini yükseltmeli, kendi kendisini alçaltmamalı; çünkü kişi kendi- 
sinin dostudur ve kişi kendisinin düşmanıdır” Bhagavad Gita VI.5 
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uddharaka, hemen her zaman dini bir baglamda olmak tizere 
bir kimseyi güç ya da talihsiz bir durumdan “çekip çıkarma” 
anlamında kullanılır. Bhagavad Gita'da kelime bu anlama gelir: 
“Sattvacılar en yüksek göklere gider; Racacılar orta yerlerde 
kalır; Tamascılar ise, niteliksizlikleri yüzünden aşağı bölgelere 
giderler”. 


Taraka, uddhara ile aynı anlama gelen bir kelimedir. İnsan- 
larm bu dünyadaki hayatları sona erdiğinde, Rudra onlara 
Taraka Mantra'yı öğretir; bunun sayesinde ölümsüz hale gelir 
ve kurtulurlar. İmkan ölçüsünde ölmekte olan insana, 
Tarakaupanişad (kurtaran upanişadı) tekrarlatılır. Bu özelliğin- 
den dolayı, taraka kelimesi, “karşıdan karşıya geçiren” bir kur- 
tarıcıyı gösterir”. 


Kurtuluşu ifade etmek maksadıyla kullanılan bir diğer ke- 
lime de, taranadır ve “korumak”, “muhafaza etmek”, “savun- 
mak”, “sığınmak” anlamlarına sahip tra- kökünden türer. 
Tratri ve tratyaka kelimeleri de aynı köktendir; “kurtarıcı” ve 
“koruyucu” anlamlarına gelir. “Adının, soyunun devam 
etmesini”, bir şekilde kendisinin kurtuluşu olarak kabul etme- 
nin bir devamı olarak Bhagavad Gita, erkek çocuğu olan kimse- 
nin ölümden kurtulduğunu ifade etmek maksadıyla, 
trana/trayate kelimesini kullanır: “Bu yolda atılan adımlar 


81 Bhagavad Gita XVI.18. Bu metinde kullanılan, “göklere gitme”den Sankara, 
“tanrı olarak doğmanın”, “orta yerlerde kalma”dan “insan olarak doğma- 
nın”, “aşağı bölgelere gitme”den de, “hayvan olarak doğmanın” kastedilmiş 
olduğunu söyler. Ramanuja ise, birinci ifadeden, samsara dünyasından ted- 
rici olarak kurtuluş, üçüncü ifadeden ise, bir solucan, bir böcek hatta bir a- 
ğaç olarak doğmayıanlar. Dhavamony, Classical, s. 414-5. 

& Zimmer, Hint Felsefesi, s. 47. 


8 “Biz güçlü, koruyucu, zarasız, cömert ve merhametli olanın insani gücünü 
övüyoruz...”; “Kurtaran Marut'a, Parvataya Bhaga Tanrı'ya dua ediyorum. 
İnsanların sebep oldukları tehlikeden Rab Varuna bizi korur; onun arkadaşı 
(Varuna) tarafından gönderilen düşmandan Mitra bizi korusun”; “hastalığı 


, 


ve bitkinliği bizden uzaklaştır; ey baldan hoşlananlar, bizi günden ve gece- 


den koruyun”; “ey koruycu tanrılar, bizim lehimize konuşun”, Rig Veda 
1.155.4; 4.55.5; 7.71.2; 8.48.14. 
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kaybolmaz; engel nedir bilinmez; bu dharmanın birazıyla bile, 
büyük korkulardan kurtulunur”, Tra- köküyle alakalı olup, 
“kurtulmak”, “kurtarmak”, “-den kurtarmak”, “kurtarıcı”, 
“bir şeyden kurtarmak”, “serbest bırakmak” anlamına gelen 
bir başka kelime de, nis-tridir®. 

Kurtuluş ve özgürlük durumunu ifade etmek için kullanı- 
lan şreya kelimesi, “daha iyi bir durum”, “daha iyi bir talih” ya 
da kötülüğün karşılığı olarak “iyi”, “refah”, “şans”, “mutlu- 
luk”, “nihai özgürlüğün mutluluğu, saadeti” anlamlarına gelir. 
Bu anlamıyla, kurtuluşun olumlu yönüne yani, herhangi bir 
şeyden özgür olmayı ve serbest kalmayı ima etmeksizin, biza- 
tihi iyi olan bir şeyi ifade eder®. “Nihai özgürlük/kurtuluş 
için cabalama"ya işaret etmek maksadıyla şreya-parişrama de- 
yimine yer verilir”. 

Doğrudan kurtuluşu olmasa da, nihai kurtuluş durumunu 
ifade etmek maksadıyla kullanılan deyimlere, Bhakti edebiya- 
tında da rastlamak mümkündür: “Rabb'in Lotüs ayaklarına 
ulaşma” ve “Tanrı'nın ayaklarına ulaşma” gibi. Bunlar, nihai 
kurtuluş durumunu karakterize eden, “Rabb'e teslim olmak”, 
“boyun eğmek”, “itaat etmek” anlamlarına gelirler”. Yine bu 
edebiyatta pramat-gatih, paragatih ifadeleri kurtulmuş, “özgür- 
lüğünü elde etmiş olan insanın ulaştığı “en yüce hedefi” yani, 
“Tanrı'ya ulaşmayı, sevgiyle birleşerek Tanrı'yı idrak etmeyi” 
(realize) ifade ederler. Keza bu bağlamda olmak üzere, gati 
kelimesi, “hareket etmek, gitmek” anlamından “bir şeye vat- 
mayı, ulaşmayı” dini bağlamda ise, “Tanrı'ya ulaşmayı”, 
“Tanrı'yı idrak etmeyi” (realization) dile getirir. Para-puruşarta, 


* Bhagavad Gita 1.40. Sankara ve Ramunuja burada zikredilen “büyük korku- 
dan” kastedilen şeyin, doğum-ölüm-gene doğum döngüsü (samsara) oldu- 
ğunu düşünürler. Dhavamony, Classical, 415-6. 

© Dhavamony, Classical, 416 . 

“ “Brahman üzerine meditasyon yapan kimsenin iyiliği, refahı için her şey 
boyun eğer”, Kautgitaki Upanişad 4.15; aynca bkz. a.g.u. 2.14. 

9 Bhagavata Purana 4.31.13; 10.14.4; Bhagavad Gita V.2; Katha Upaniaşad 2.1-2. 

* Bhagavat Purana 7.6.3-4; 9.4.18-20. 
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para-gatinin muadilidir ve ileride daha ayrıntılı bir şekilde göre- 
ceğimiz Hint'te beşer hayatini dört hedefinden en yükseğini 
yani, mokşaya işaret eder”, 


Ms. sekizinci yüzyıldan sonra Brahma Sutralar üzerine 
yapılan yorumlarda tercih edilen bir kavram halini alan ve 
bugün Hint dinlerinde kurtuluş deyince ilk'akla gelen iki ke- 
lime mokşa ve muktidir. Her ikisi de, “özgürleşmek”, “salıver- 
mek”, “kurtarmak”, “özgürleştirmek”, “serbest bırakmak”, 
anlamlarına gelen muc- kökünden türemiştir. Bunlardan mokşa 
müzekker/eril ve mukti ise müennes/dişil kullanımdır . Nis-, 
vi- ve pra- gibi ön eklerle yapılan türemiş kelime kullanımla- 
rında her hangi bir anlam değişimi olmaz”. Ancak prati- ön 
ekiyle yapılan fiil, bir istisna teşkil eder ve genel olarak ifade 
ettiğinin tam tersi bir anlama, “bağlamak”, “engel olmak” 
anlamına gelmeye başlar”. Genel olarak hangi türden olursa 
olsun, acıdan ve cezadan kurtulma anlamına gelen mokşa ve 
mukti kelimeleri daha sonra teknik bir terim haline gelmiş ve 
hususiyle dinsel bir bağlamda olmak üzere, bıktırıcı ve acı 
verici ruh göçü döngüsünden (samsara) kurtuluş ifade etmek 
için kullanılmaya başlanmışlardır. Kelimelerin bu anlamda 
kullanımı, ilk kez Budizm'de ve en eski Upanişadlar'da görü- 


lür”. 


Mokşa anlayışı Mahabharata ve Manu Kanunlarında detaylı 
bir şekilde ele alınmış olmasına rağmen Mahabharatanın en eski 
kısmı olarak kabul edilen Bhagavat Gita'da moksa şeklindeki bir 


9 Dhavamony, Classical, s. 422. 

* “Halk yalnızca ölerek değil fakat, aynı zamanda yaglanarak (jara) da kurban 
görevlerinden kurtulur (nis-mucyata)", Satapata Brahmana 12.4.11; Bilge a- 
dam, bir yıların derisinden kurtulması(visa-mukta) gibi, kötüden kurtulur 
(nis-mucyeta), Atharve Veda 10.1.11; “Bilge adam, acıyı geçer, kötülüğü geçer. 
Kalbin bağlarından kurtulan (vi-mukta), ölümden azade hale gelir”, Mundaka 
Upanişad 3.29.9. Diğer anlamlar ve kullanımları için bkz. 1.24.1-13, 15. 

?! Dhavamony, Classical, 420 

* Esnoul, “Mokşa”, ER, X, s. 28; A. S . Geden, "Salvation (in Hinduism)”, ERE, 
XI, 132 
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kullanım yoktur”. Onun yerine, kurtulan kişiyi ifade etmek 
için muktiye yer verilir* Upanişadlarda bu düşünceyi dile 
getirmek maksadıyla mokşanın eş anlamlısı olan mukta kelimesi 
kullanılır. Mokşa karşılığında ise, bu haliyle değil fakat yine 
aynı anlamda olmak üzere vi-mokşa ya da nirvi-mokşa şekline 
yer verilir”, Sonraları, mokşa düşüncesinin muhtevasını yani, 
“ölümsüzlük”ü ifade etmek üzere, Veda dininden alınmış olan 
amrta kavramı kullanılır. Miladi birinci yüzyıldan sonra ortaya 
çıkan düşünce sistemleri ise, Brahmanik düşünceden alınmış 
ve kendi kurtuluş anlayışlarını ifade etmek için farklı kavram- 
lar kullanmaya başlarlar. Mesela, Yoga sistemi gene doğum 
döngüsünden kurtuluşu vurgulamak için aparvaga”yı; 
Samkhya bir kimsenin ilksel birliğini yeniden elde etme şek- 
lindeki varlık durumunu ifade etmek için kaivalya kelimesini 
seçer. Burada kullanılan kelimeler farklı olsa da, ifade edilmek 
istenen anlam aynıdır: Jivanın, ferdi ruhun gene doğum dön- 
güsünden kurtuluşu. 


Ortaçağdaki Brahma Sutralar üzerine şerhler yazan 
(Şankara, Ramanuja, Madhva, Vallabha, Nimbarka vs. gibi) 
Vedanta yorumcuları, mokşa ismini tercih etmişler; onları taki- 
ben de, günümüze kadarki bütün bilim adamları da bu keli- 
meyi kullanmayı sürdürmüşlerdir”. Bu yüzden mokşa kelime- 
sinin, dinsel metinlerden daha çok felsefi gelenek tarafından 


* Bhagavat Gita'da mokga-durumunu ifade etmek için, “nihai özgürlük” kav- 
ramı kullanılır. 

* “O, özgürlüğe ulaşmıştır; her türlü bağdan özgürdür, zihni, hikmet- 
te/bilgide barış/dinginlik bulur”, Bhagavad Gita 4.23; “...duyularına, akıl ve 
mantığa egemen, istek, korku ve öfkeyi atmış, kurtuluşu düşünen ermiş ki- 
şi, bütünüyle kurtuluşa ermiş demektir”, Bhagavad Gita V.28; “Kimse o kişi- 
den kaçmaz o da kimseden kaçmaz ve o, neşe, öfke, korku ve heyecandan 
kurtulmuştur; bu haliyle o benim Sevgilimdir", Bhagavad Gita XII.15. 

* Mokşadan türemiş olan ve “bağlardan kurtulmuş olma” anlamında kullanı- 
lan muktasanga için bkz. Bhagavad Gita 3.0; 18.26. 

% Apavriji kökünden türeyen apavarga kelimesinin diğer anlamları için bkz. 
Zimmer, Hint Felsefesi, s. 47. 

?' Esnoul, "Moksa", ER, X, 28. 
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yaygın bir şekilde kullanılmaya başlanmış olmasından dolayı, 
onu dinsel bir kavram olmaktan ziyade, felsefi bir kavram 
olduğunu söylemek olguya daha uygun olacaktır. 


Yine kurtuluşu ifade eden kavramlar bağlamında, bu 
dünya hayatını yaşarken karmadan-samsaradan kurtulmanın 
mümkün olduğu düşüncesini kabul edenler söz konusu 
olguyu dile getirmek için “yaşarken kurtuluş” anlamında jivan- 
mukti, bunu gerçekleştiren kişi için, jivan-mukta; ölümden son- 
ra kurtuluşun mümkün olduğunu kabul edenler de onu ifad 
etmek için videhamukti kelimelerini kullanırlar”. 


Kurtuluş için kullanılan kelimeleri ve ifade ettikleri an- 
lamları ortaya koyduktan sonra bu kurtuluş arusuna yol açan 
şeye geçebiliriz. 


* Esnoul, “Moksa”, ER., X, 28 


II. Kurtuluş Artusuna Yol Açan Sey: 
Karma ve Samsara 
(Gene Dogum Dóngüsü) 


Hem Hint dini metinleri -gruti ve smrit- hem de özellikle 
şruti bağlamında ortaya konulan Hint dini düşüncesi için, 
özellikle de Upanişadlardan itibaren, insanın başlangıçsız bir 
karma yasasına ve onun yol açtığı doğum-ölüm-doğum dön- 
güsüne (samsara) maruz kaldığı ve bu döngünün sebebi olan 
karma ortadan kaldırılmadığı müddetçe de sonsuza kadar 
devam etmesinden dolayı da bir ıstırap kaynağı olduğu bir 
mütearifedir. Bu hususta, ortodoks (astika) ve heretik (nastika) 
dini -felsefi gruplar arasında her hangi bir fark yoktur. Her iki 
grubun ortak hedefi, bu ıstırabı ortadan kaldırmak ve insanı 
bir kurtuluş durumuna, artık bir daha doğum-ölüm-doğum 
döngüsüne maruz kalınmadığı ebedi bir dinginlik durumuna 
(mokga) kavuşturmaktır. Bunun için yapılması gereken ilk şey, 
bu sonsuz gene doğum döngüsüne (samsara), dolayısıyla bu 
“dünyaya” mahkum oluşun sebebini ve onun devamını sağla- 
yan şeyi bulup yok ederek insanı bu ıstıraptan kurtarmak; ona 
ebedi ve mutlu bir hayatın yolunu, bu ya da gelecek dünyada 


9 A. S. Geden, "Salvation (Hindu)", ER, XI, 132. 
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acmak/géstermektir™. Bu, dinsel nitelik taşısın taşımasın 
bütün Hint düşünce sistemlerinin ortak hedefi, hatta hayatın 
yegane gayesidir. Bu yüzden de kurtuluş, en yüce hedef olarak 


görülür", 


Hem astıka hem de nastika için ortak bir konu olmasına 
rağmen araştırmamız, şruti ve astika içinde kabul edilen grup- 
ların konuyla alakalı yaklaşımlarıyla sınırlı olacağından Bu- 
dist, Cayinist ve Çarvakaların oluşturduğu nastika grubunun 
konuyla ilgili yaklaşımları, en az Hinduizminki kadar değerli 
olsa da, ele alınmayacaktır. 


Önce, şruti ve astika bağlamında karma ve samsaranın 
(reenkarnasyon) sebebi ortaya konulacak; sonra da bu iki an- 
layışın işleyişleri hakkında kısaca bilgi verilecek; böylece de 
insanda kurtuluş arzusuna yol açan şey belirlenmiş olacaktır. 
Böyle bir tespit, daha sona ele alacağımız, kurtuluşun mahiye- 
ti, onu gerçekleştirme yolları, kurtuluşun vukuu bulduğu yer- 
ler ve kurtulacak/kurtulamayacak kişiler gibi, konuların üze- 
rine bina edileceği zemini, kaideyi oluşturması açısından ö- 
nemlidir. 


A. Karma ve Samsaraya Mahkum Oluşun 
Sebebi 


Samsara'nın “© kökenini çözümleyen Upanişadlar, insanın 
bu durumuna yol açan şeyin cehalet (avidya) olduğu sonucuna 
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m Dhavamony, Classical Hinduism, s. 248 


Yİ Deussen, The Philosophy of the Upanishads, s. 339; Radhakrishnan, Indian 
Philosophy, 1, 52; Heinrich Zimmer, Hint Felsefesi, çev. Sedat Umran, Ruh ve 
Madde Yayınları, İstanbul 1992, s. 46-7. 

Kurtuluşa ulaşıncaya kadar sürekli olarak doğum ve ölüm süreci, samsara 
olarak ifade edilir. Hiriyanna, Outlines, s. 79. Batı dillerinde, transmigration, 
reincarnation; Arapça'da tenasüh, Türkçe'de ise aynı olguyu ifade etmek için 
yukarıdaki iki kelimeden ikincisinin reenkarnasyon şeklindeki kullarımının 
yanı sıra “ruh göçü” de kullanılır. Ancak bunlar içinde söz konusu olguya 
anlatmak için en yaygın olarak kullanılan kelime, tenasüh ve reenkarnasyon 
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ulaşır", İnsanların büyük çoğunluğunun mahkum olduğu bu 
cehalet, Brahman ve Atman ve evrenin gerçek doğası hakkın- 
daki cehalettir. Bu cehalet, evrendeki çokluğun gerisindeki 
birliği; Atman-Brahman özdeşliğini görmeye engel olur’™. Tek 
olanı çok gibi algılama, Brahman olan atmanı müstakil bir var- 
liga sahip olarak algilamadan'? kaynaklanan cehalet, arzuyu 
ve bencilliği doğurur; bunlar da her türlü acının ve ıstırabın 
kaynağı haline gelirler". İnsanlar bu cehaletten kurtulmadik- 
ları müddetçe, ölüm ve gene doğum çarkında (samsara) dönüp 


dururlar”. 


Bhagavat gita'da, insanın içinde bulunduğu durumun, 
Tanrı'nın bir müdahalesi sonucunda ortaya çıkan bir şey ol- 
maktan ziyade, insanların O'nun saf varlığını bilememeleri 
yüzünden, yani cehaletten dolayı gene doğum zincirine 
(samsara) köle olduklarını, söyler”. 


Samkhya-Yoga da insanın içinde bulunduğu ıstırap du- 
rumunun, cehaletten kaynaklandığı hususunda Upanişad- 
lardaki açıklamayla hem fikirdir. Ancak onun insanın doğum- 
ölüm-gene doğum döngüsüne (samsara) yol açtığını kabul 
ettiği cehalet, hakikat (reality) hakkındaki cehalettir. Köle du- 
rumunda bulunan ve mokşa ihtiyacı duyan aslında prakrtidir. 
Çünkü puruşa, maddi olaylardan derin ve aşılmaz bir uçurum- 
la ayrılmıştır. Hakiki ve saflık durumunu bozulmadan koruya- 
rak maddeye karışmadan, ona bulaşmadan olup biten her 


olmasına rağmen biz bu metinde hem rebirth hem de reincamation karşılığında 
gene doğum kullanacağız. Tenasüh ve anlamları için bkz. Ali İhsan Yitik, Hint Kö- 
kenli Dinlerde Karma İnancının Tenasüh İnancı ile İlişkisi, Ruh ve Madde Yay., 
İstanbul 1996, s. 68-69. 

Klostermaier, Mokşa, s. 197; Mythologies and Philosophies of Salvation in the 
Teistic Traditions of India (Mythologies), Canadian Corparation for Studies in 
Religion, Canada 1984, s. 246. 

Radhakrishnan, The Principle Upanişad, s. 567. 

5 Katha Upanisad 11.1.11. 

Dhavamony, Classical Hinduism, s. 468; Klostermaier, Mythologies, s. 246. 
Brihadanyaraka Işım, s. 60. 

Mascaro 1x.24; Kaya 1x.24. 
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şeyin dışında durur?, Ancak prakrti ile temasından dolayı, 
hakiki karakterini bilmediğinden kendisini onunla özdeşleşti- 
rir’; bunun sonucu olarak da prakritinin maruz kaldığı do- 
ğum-gene doğum süreçleri puruşanın üzerine ilave edilirler. 
Bu da madde ile ruhun (prakrti ve puruşa) özdeşleştirilmesine 


yol acar!!!, 


Nyaya-Vaişesika'ya göre insanın içinde bulunduğu 
samsaraya köle oluşun sebebi, yanlış bilgidir. Bu yanlış bilginin 
nasıl köleliğe götürdüğü dört aşamada gösterilir. 


Yanlış bilgi (mithya-jnana). Bütün bilgi nesneleri hakkında 
yanlış bilgiye sahip olunabilir. Mesela, ruh olanı ruh olmayan, 
acıyı zevk, fani şeyleri ebedi olarak kabul edebiliriz. Kötülük- 
ler (doşa); yanlış bilgi, arzulanan nesnelere bağlanmaya ve 
arzulanmayan şeylerden kaçınmaya götürür. Bağlanma ve 
kaçınma hoşgörüsüzlük (asuya), kıskançlık (irşya), düzenbazlık 
(maya) ve hırs gibi kötülüklere yol açar. 


Düşkünlük (pravritti). Bu kötülükler beden, konuşma ve 
zihin (manas) vasıtasıyla faydalı ve zararlı eylemlere düşkün- 
lüğe sebep olur. 


Doğum (janma). İyi ya da kötü bir doğum, iyi ya da kötü 
bir eylemin sonucu olarak kazanılır. Bedenin, duyuların ve 
zihin bir biri ardı sıra ortaya çıkmasına doğum denir. 


Acı (dukha). Doğum, acının sebebidir. Acı, istenmeyenin 
tecrübe edilmesi, baskı, elem ya da şiddetli bir ıstırap şeklini 


10 H, J. Störig, İlkçağ Felsefesi Hint, Çin, Yunan, çev. Ömer Cemal Güngören, Yol 
Yayınları, İstanbul 1993, s. 102. 

Karel Werner, Yoga and Indian Philosophy, Motilel Banarsidass, Delhi 1980, s. 
82. 

Klostermaier, Mokşa, s. 197; Pramod Kumar, Mokşa The Ultimate Goal of 
Indian Philosophy, trs. From Hindi and ed. by M. C. Bhartiya, Indo-Vision 
Pvt. Ltd. Ghaziabad 1984. s. 84-85; Saroj Kulshrestha, The Conception, Ashish 
Puplishing House, New Delhi 1986, s. 12. Puruşanın köleliği hakkında bkz. 
Kumar, Mok;a., s. 85-88. 
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alabilir". Bu her ne kadar anlamayı kolaylaştırmak için ya- 
pılmış bir açıklama olsa da, zikredilenlerden yanlış bilginin mi 
yoksa acının mı daha önce olduğunu söylemek mümkün de- 
ğildir. Zira, bu anlamda bir sebep sonuç ilişkinin bir başlangıcı 
yoktur!”. 


, Purva-Mima msa, diğer felsefi okullar gibi, bu dünyanın 
bir kölelik durumu olduğunu kabul etmediğinden, köleliğe yol 
açan şey ve ondan kurtuluşu temel bir konu olarak ele almaz. 
Yalnızca onun alt grupları olan Prabhakara okuluna mensup 
olan Şalikanatha Mişra, Prakarana-pancika ve Bhatta okulandan 
Partha-sarathi Mişra Şastra-dipaka adlı eserlerinde insanın için- 
de bulunduğu bu durum ve samsaraya/gene doğuma köle 
oluşu hakkında bir takım düşüncelere yer verirler. Buna göre, 
samsaraya bağlı olarak ruhun farklı bedenlerde dolaşması, ne 
Samkhya-Yoga ve Advaita-Vedanta'da olduğu gibi cehaletten 
ne de Nyaya-Vaşesika'da olduğu gibi yanlış bilgiden (mithya- 
jnana) kaynaklanmaz. Bu duruma dharma ve adharmanın etkisi 
yol agar! ^, Dharma emredilen eylemlerin yerine getirilmesin- 
den, adharma ise, yasaklanmış eylemlerden kaçınmadır. Bede- 
ne, duyulara ve dışsal nesnelere bağlı olan jiva (dünyevi ruh), 
bu dharma ve adharmalara uygun olarak yeniden doğar. Bu 
yüzden dharma-adharma bedenin bu bağlılık ilişkisi, tohum ve 
filiz gibidir ve ebedidir”. 

Şankara'nın felsefi anlayışı iki temel bakış açısından hare- 
ket eder: Mutlak bakış açısı ve fenomenal bakış açısı. Birincisi 
açısından bakıldığında, ortada Brahmandan başka bir şey yok- 
tur. Ruh, doğası gereği mokşadır. Bu yüzden de ruh hakkında 
kölelikten ve mokşadan söz etmek mümkün değildir. Ancak 
fenomenal açıdan, ruhun köleliğinden ve mokşaya yönelik 


12 Kumar, Mokşa,s. 37-8. 

Kumar, a.g.e., s. 37. 

8 Kulshreshtha, The Conception, s. 83. 
35 Pramod Kumar, Mokşa, s. 61-2. 
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arzusundan söz etmek mümkündür'“, Çünkü bu düzeyde 


ruhun doğası cehaletle örtülmüştür. Başlangıcı olmayan bu 
cehalet sebebiyle ruh (atman) yanlış bir şekilde kendisini be- 
denle ilişkilendirir ve onunla özdeşleştirir”. Yok olacak olanı 
gerçek kabul ederek atmanın yerine bedeni koyar. Bu yüzden 
de bedeni besler ve onu muhafaza etmek için elinden gelen her 
şeyi yapar. Bu cehalet doğumun, ölümün ve yeniden doğu- 
mun sebebidir”. Bu cehaletin mekanı, zihinden başka bir şey 
değildir. Zihin rajalar tarafından karartıldığı zaman köleliğe 
sebep olur" 


Ramanuja’ya göre köleliğin sebebi, insan kendisini beden- 
le özdeşleştirmesinden ibaret olan cehalettir. Bu tür bir cehale- 
tin etkisiyledir ki ruh, kendisini bedendenmiş gibi düşünür ve 
beden olarak yaptığı şeylerin sevincine ve acısına maruz kalır. 
Bu yüzden cehalet, insandaki ruhu, ruh olmayanla özdeşleş- 
tirmeye, hayat boyunca sevinmeye ve acı çekmeye götüren 
egoizmden başka bir şey değildir". 

Vallabha için Brahman, dünya ve ferdi ruhun (jiva) haki- 
katine dair bilgisizlik, bireyin bu dünyaya, mahkumiyetinin 
sebebidir. Ferdi ruhlar ve cansız dünya, gerçekte Brahman'ın 
tezahürleri ve öz itibariyle O'nunla bir olsalar da, jivaların 
kendileri ile Tanrı arasıdaki gerçek ilişkiyi unutarak kendileri- 
ni zihin (buddh), nefes (prana), duyular (indriya) ya da beden 
gibi, müstakil birer gerçek olduklarını düşünmeye götüren bu 
cehalettir”, Cehalet halinde fert kendini, müstakil şeyler dün- 
yasında müstakil bir varlık olarak kabul eder. Aynı zamanda 
kendisini, beden ve zihin olarak ve onlar gibi doğuma-ölüme 


16 Kumar, The Mokşa,s. 114-5. 

7 The Religons of The Hindus, s. 241. 

18 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, çev. Mehmet Ali Igun, Dergah Yayınları, 
Istanbul 1976, s. 66-67;71;Elenjimitham, Libaration (Mukti)) in Indian 
Philosophy, Basic Publication, Bombay 1991, s. 51. 

9 Shankara, Tefrik, s. 70-3. 

2 The Indian Religion, s. 231. 

12 Kumar, Mokşa, s. 126. 
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tabi olarak da düşünür. Dünya Brahman'ın bir parçası olarak 
gerçek olsa da, nesnel, bir çok şeyden ve varlıktan bağımsız 
olma anlamında gerçek değildir. Hakikate dair bu cehalet, 
insanın köleliğini meydana getirir ve o, insanın bu dünyada 
maruz kaldigi bütün hastalıkların ve kötülüklerin sebebidir'”. 


Madhva'ya göre, insanın maruz kaldığı doğum-ölüm 
döngüsünün (samsara) sebebi, insanın farklılık ve bağımsızlık 
hakkındaki yanlışlığıdır. Bu yanlışlığın bir sonucu olarak ferdi 
ruh (jiva) kendisinin Tanrı ile olan gerçek ilişkisini bilemez 
hale gelir. Bu yalnızca karmanın bir sonucu değil fakat Vişnu 
tarafından sebep olunan bir şeydir. Ancak kölelik, Şankara 
tarafından kabul edildiği gibi bir yanılsama değil bir gerçeklik- 
tir’. Ona göre, insanın köleliğinin sebebi bedenidir. Bedenini 
meydana getiren fiziksel unsurların birleşmesi kölelik olarak 
isimlendirilir. Bu unsurların birleşmesinin sonucu dünyadır; 
onların köleliğinden kurtulmuş olma ise, kurtuluştur. Bu un- 
surların eylemlerinin sona ermesi ölüm ve onların bütünleş- 
mesi ise doğumdur. Bu unsurlarla teşkil edilen ferdi ruh, bir 
başka bedene gider. Bu yüzden de hayatın bu unsurlarla ilişki- 


li olduğu söylenebilir”, 


Nimbarkaya göre ise, ferdi ruh (jivatman), bilinçli bir do- 
gaya sahiptir. Eylemlerin yapıcısı ve aynı zamanda onların 
sonuçlarından istifade edendir. Ferdi ruhlar sayısızdır ve atom 
boyutundadırlar. Her ruh, Brahman'ın şahsiyet kazanmış bir 
ışınıdır. Yaptığı ve sonuçlarından istifade ettiği eylemlerle 
kaplanır. Bu onun cehaletinin sebebidir. Bu cehalet ileride 
göreceğimiz gibi, ancak Tanrı'nın inayeti ile sona erer!?. 

Pratyabhijna’ya göre insanın doğum-ölüm-gene doğum 
döngüsüne (samsara) köle oluşuna gelince, bilinçli ve eylem 
prensibi olarak ferdi ruh, Yüce Rab ile özdeştir. O'nun gibi 


> The Religion of Hindus, s. 251. 


Klostermair, A Short History s. 108; Kulshreshtha, The Conception, s. 28-9. 
Kulshreshtha, a.g.e., s. 64, 82. 


Kumar, Mokşa, s. 131; Kulshreshtha, a.g.e., s. 45. 
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kendisine has bir bilince ve eyleme sahiptir. Ruhun, Ytice Rab 
ile özdeş oluşu, her ikisinin de bütün evreni bilme ve istediğini 
yapma özgürlüğüne sahip olmalarından kaynaklanır. Ancak 
içsel olarak özgür ve tanrısal olarak bir olmakla birlikte ruh, 
maya ve cehalet vasıtasıyla kendini sınırlamış ve köleliğe 
mahkum etmiş olur. Bu cehalet durumunda ruh, kendisini 
“Yüce Rab'den ve diğer şeyleri kendisinden farklı olarak düşü- 


niir’”, 


İnsanı, sürekli gidip gelerek bu dünyada yaşamaya mah- 
kum eden, Varlık hakkındaki cehaletin yanı sıra, insanın daimi 
olarak var olmaya yönelik arzusu da, onun bu mahkumiyeti- 
nin bir diğer sebebi olarak kabul edilir”. 


İnsanı sonsuza kadar bu dünyada kalmaya /gidip gelme- 
ye mahkum eden şeyin ne olduğunu gördükten sonra, imdi bu 
sonsuz döngü, samsara ve onu dönmesini sağlayanı karmanın 
ortaya çıkış tarihine ve mahiyetinin ne olduğuna geçebiliriz. 


B.Karma ve Samsara (Gene Doğum Döngüsü) 
1.Karma 


Hint kökenli dinlerin temel özelliklerinden biri olan karma, 
kri- kökünden türeyen bir isimdir. Pali dilinde kamma şeklinde 
ifade edilen kelime, “yapılan şey”, “eylem” anlamına gelir 
Karma teriminin birkaç tanımı yapılmıştır: 


Bunlardan birincisi: “Belirli bir istek ve arzu sonucunda 
ortaya çıkan dini ve dünyevi her türlü fiil, eylem”, şeklindeki 
tanımdır. Bu bağlamda olmak üzere kavram, Veda ilahileri ve 
Brahmanlar'da, dini ve ahlaki bakımından önemli olan eylem- 


1% The Religion of The Hindus, s. 237. 

127 Yitik, Karma İnancı, s. 68-69. Brian K. Smith, “Samsara”, ER, XIII, 56. 

D? Yitik, Karma İnancı, s. 36, 41; Dhavamony, Classical Hinduism, s. 428; Arvind 
Sharma, Classical Hindu Thought, An Introduction, Oxford University Press, 
New Delhi 200, s. 99. 
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ler, kurban, adak, kefaret ve riyazet vs.yi ifade etmek maksa- 
dıyla kullanılmıştır. Upanişadlarda ve Gita'da insanın ruhsal 
açıdan gelişmesi hususunda yardımcı olan her türlü dini iba- 
deti ifade eder”. Söz konusu anlamda olmak üzere karma, 
bireyin gelecekteki hayatını ve samsara çarkının dönmesini 
sağlayan biricik amil olarak zikredilir, 


Kavramın ikinci tanımı: “İradi fiiller ve davranışlar sonu- 
cunda ortaya çıkan mistik güç veya bunların ruhta bıraktıkları 
manevi etki” şeklindedir. Bu ikinci tanıma Bhagavat Gita'da 
rastlanılmaktadır: “Kimse bir an için bile harekesiz kalamaz. 
Herkes doğadan gelen etkilerle çaresiz bir şekilde eyleme sevk 
edilir”; “Kaunteya, sen doğumdan kendi Karman ile bağlısın; 
bilincini kaybettiğinden, istemesen de, çaresiz yapacaksın”. 
Burada karma ile kastedilen, insanın içinde bulunduğu duru- 
mun, geçmişte işlediği fiillerin etkisiyle olduğudur. 

Karmanın bir diğer tanımı ise: “İradi fiiller ile sonuçları 
arasındaki ilişkiyi düzenleyen ve alemdeki adaleti temin eden 
bir prensip veya doktrin” oluşudur”. 


Yukarıda zikredilen tanımlardan ortaya çıkan şey, ister iyi 
ister kötü olsun isteyerek yapılmış her eylemin, mahiyetine 
uygun olan bir sonucu doğuracağıdır. Faili sınırlayıcı bir özel- 
liğe sahip olan bu sonuç, belli bir müddet gizli olarak kaldık- 
tan sonra ortaya çıkarak, failin üzerindeki etkisini icra eder.Bu 
anlamıyla o, işlenilen her fiilin, zorunlu olarak bir sonucu do- 
ğurması şeklindeki bir (yukarıda zikredilen son tanım) pren- 
sibi ifade eder ve bu özelliği sebebiyle de fiziki dünyadaki se- 
bep-sonuç yasasının ahlaki alandaki yansıması, işleyişi olarak 
görülebilir“. Ancak her ne kadar, sonra ortaya çıkan sonuç, 


Brihadaranyaka Upanişad 1.4.15; Mundaka Upanişad 11.2-8; Bhagavat Gita IIL5, 
V.7-8. 
Yitik, Karma İnancı, s. 41-42. 
P! Kaya, Bhagavat Gita IIL5. 
132 Yitik, a.g.e., s. 43. 
Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 98. 
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eylemin bir parçası olarak, ayrı bir varlığa sahipmiş gibi gö- 
rünse.de, mesele böyle de görülmeyebilir. Çünkü her eylem 
kısmen geçmiş, kısmen şimdi ve kısmen de gelecek bir zamana : 
ait olma gibi bir özelliğe sahiptir. Bu açıdan bakıldığında, bir 
eylemin tamamlanması, bu üç özelliğin yerine gelmiş olması 
ile mümkündür ve gelecekteki kısım, meydana gelmedikçe de 
tam bir eylemden söz etmek mümkün değildir. Öyleyse, gele- 
cekte vuku bulacak olan kısmı, sonuç olarak değil eylemin 
tamamlanması olarak da görmek mümkündür”, Karmanın 
samsara anlayışının bütünleyici bir unsuru olarak görüldü- 
günde, bu son tanımı Hint dini düşüncesindeki yerleşik anlam 
olarak da kabul etmek mümkündür”, Hintliler için, “bireyin 
işlediği her fiilin, ister dini bir ibadet, isterse sıradan ahlaki bir 
davranış olsun, zorunlu olarak mahiyetine uygun iyi veya 
kötü sonuçlar doğuracağı” şeklinde aynı zamanda bir inanç 
konusu esası olarak da kabul edilen karmanın gerçekliği her- 
hangi bir delile ihtiyaç göstermeyecek şekilde açıktır. Çünkü 
bunun varlığının delilleri, Hintli için vahyi (Hintlilerde, vah- 
yin anlamı için bkz. bu çalışmanın “Giriş” kısmı) bir kaynağa 
dayanan kutsal metinler külliyatı olan gruti tarafından haber 
verildiği gibi, aynı şekilde dünyadayken kurtuluşa ulaşmış ve 
hakikati olduğu gibi gören kimseler tarafından da teyit edil- 
miştir ©, 
Karma, bir başlangıcı olmadığı gibi, sebebi ortadan kaldı- 
rılmadığı müddetçe de sonu olmayan, bir sebep-sonuç yasası- 
` dir. Daha sonra göreceğimiz üzere, karmanin sona ermesi an- 
cak, geçmişteki bütün karmik birikimlerin sona ermesi ile 


mümkündür”, 


Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 99. 
BS Yitik, Karma İnancı, s. 43-44, . 
Yitik, a.g.e, s. 52; bu kimselere órnek olarak Buda ve Mahavira'run zikredil- 
mesine dair bkz. Helmut von Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 34. 
137 Yitik, a.g.e., s. 52. 
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2. Samsara (Gene Doğum Döngüsü) Anlayışı 


Karmanın harekete geçirdiği Samsaraya gelince, “bir dizi 
durumun, vaziyetin içinden geçmek” ya da “bu durumlarda, 
hallerde dolaşmak” anlamına gelir. Türkçe'ye “tenasüh”, “ruh 
göçü”, “tekrar doğuş”, “yeniden doğuş” gibi terimlerle ifade 
edilen ve insanların, bedenlerinin ortadan kalkmasından sonra 
başka bir bedende olmak üzere varlıklarını devam ettirmesi 
anlamında, doğum-ölüm-gene doğum döngüsünü kabul eden 
bir inanca verilen isimdir. Kadim Mısır, İran, Hint, Yunan, 
Roma ve Kelt” dinlerinde bulunan bu inanç, insanda beden- 
den farklı olarak, ölümsüz olan başka bir unsurun, ruhun bu- 
lunması kabulüne dayanır“, Hint dini düşüncesi, göz önüne 
alındığında samsara, insanların bu dünyada yaptıkları, belli bir 
hedefi elde etmeye yönelik iradi eylemlerin ve özellikle de 
bireysel varoluşun devamına yönelik arzularının, ölümden 
sonra, karma yasasına uygun olarak bir başka bedende, eyle- 
min niteliğine uygun olarak herhangi bir canlı (insan, hayvan 
veya cansız nesneler vs.) bedende yeniden hayat bulmasıdır”), 
Karma yasası ile birlikte anılır. Onunla birlikte ahlaki bir an- 
lam kazanır. Bu özelliği ile de, başka medeniyetlerde var olan 
gene doğum anlayışından ayrılır. 


3. Karma Ve Samsara Anlayışının Kökeni 


Bütün Hint dinleri için ortak bir inanç olan karma bağımlı 
gene doğum sisteminin ortaya çıkışı hakkında, kesin olarak 
hiçbir şey bilmiyoruz. Hint düşüncesinde, bu inanç ilk olarak 


Yitik, Karma İnancı, s. 68-69; Brian K. Smith, “Samsara”, ER, XIII, 56. 

Mısır, İran, Hint, Yunan medeniyetlerindeki tenasüh inancı için bkz. M. 
Şemseddin “Tenasüh Akidesi” Sebflürreşad'ın sayı 255 s. 337-338; sayı 257 s. 
367-369 ; say1258 s. 383-384 ve say1259 s. 398-400. 

Hint düşüncesinde ruh anlayışları için bkz. Glasenapp, Immortalıtiy and 
Salvation, s. 19-23. 

“ Kumar, Mokşa, s. 2; Katha Upanişad 11.2.7. 
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Upanisadlardan modern bilim adamlarının mö. sekizinci- 
yedinci yüzyılda ortaya çıktıklarını kabul ettikleri? Briha- 
daranyaka Upanişad, Chandogya Upanişad ve Katha Upanişad'da 
görünür“. Daha önceki Veda metinlerinde bulanmayan bu 
inancın ilk olarak Upanişadlarda açık bir şekilde ifade edilme- 
si, bu inancın kökeni meselesini gündeme getirmiştir. Tam 
anlamıyla tatmin edici olmamakla birlikte“, konuyla alakalı 
ileri sürülen yaklaşımlardan hareketle, köken meselesine yöne- 
lik izahları üç başlık altında toplamak mümkündür; Ariler 


12 Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle Upanişad, s. 22. 

19 “Bir sülük (ya da bir tırtıl), üzerinde bulunduğu otun ucuna geldiğinde, 
başka bir otu tutarak bedenini ona çektiği gibi, aynı şekilde Atman da bu 
bedenin sonuna ulaştığı ve onu gayri şuuri bir durumda bırakarak, başka 
bir bedeni tutar ve kendisini ona çeker. Yine tıpkı bir kuyumcunun eski bir 
mücevheri alarak onu daha yeni ve daha güzel bir kalıba sokması gibi; At- 
man da bedeniterk ederek onu gayr-i şuuri bir durumda bırakır, veya atala- 
amnkine benzeyen ya da diğer varlıklara benzeyen, dünyevi veya semavi 
daha yeni, daha mükemmel bir şekle bürünür”.Brhad-aranyaka Upanişad 
IV.4.3-4. “Atman, gerçekten Brahman'dır. O, bilgidir, zihindir, hayattır, vu- 
kuftur, işitmedir, topraktır, sudur, havadır, esirdir, ışıktır ve ışık olınayan- 
dır, arzu ve arzuların yokluğudur, hiddet ve hiddetin yokluğudur, doğru ve 
yanlıştır, o her şeydir. Bu, onun algılanın bu, anlaşılan şu şey olduğunu söy- 
lemekten kastedilen budur. Kişinin bu hayattaki nasıl eylemde bulunur, na- 
sıl davranırsa, öte olur. İyilik yapan iyi olur, kötülük yapan kötü olur. Bir 
kimse iyi eylemleriyle iyi, kötü eylemiyle de kötü haline gelir. Kişinin dav- 
ranışları iyi ise, o kimse iyi olacaktır. Kişinin arzusu, o kimsenin kaderidir. 
Çünkü,kişi arzularına göre irade gösterir; iradesine göre davranır, iyi veya 
kötü ektiğini biçer. Arzularına göre davranan bir insan, ölümden sonra öte 
dünyaya, bu dünyada iken yapmış olduğu işlerin latif intibalarını zihninde 
taşıyarak gider; orada, bu işlerinin iyi veya kötü semerelerini aldıktan sonra, 
tekrar bu faaliyet dünyasına döner. Böylece ölüm ve yeniden doğuş netice- 
lerine hedef olur. Bu arzusu olan insanlar içindir. Ancak arzu etmeyen insa- 
na gelince o arzusuzdur, arzudan azadedir, arzuları tatmin olmuştur onun 
arzusu Brahman'dır; böyle bir kimsenin ölümü, başkalannın ölümü gibi 
olmaz. Brahman olan o, Brahman'a gider”. Brliad-aranyaka Upanişad IV.4.5-6; 
“İnsanların ruhlannın bir kısmı, bedenlenmek için rahme girerler; diğerleri 
yaptıkları amellere ve düşüncelere uygun olarak sabit nesnelere girerler”, 
Katha Upanişad 11.2.7.; “Ataları düşün, şimdi yaşayan kişileri düşün; bir ö- 
lümlü mısır gibi olgunlaşır ve mısır gibi yeniden doğarlar”. Katha Upanişad 
1.1.6. 

m J. Allan, “Jnana-marga”, ERE, VII, 564. 
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öncesi Hindistan'ın yerlilerine ait bir inançtır; Ariler tarafından 
. getirilen bir inançtır ve üçüncüsü ise, söz konusu inancın bu 
“ikisinin karışması sonucunda ortaya çıkmış olmasidir™. Veda- 
lar da değil de ilk kez Upanişadlarda ifade edilmesini, birinci 
yaklaşımı savunanlar, Arilerin bütün bölgeleri ele geçirilişi 
mó. sekizinci ve yedinci yüzyılda tamamlamışlardır bu yüz- 
den de söz konusu inanç, bu dönemlerde ortaya çıkmaya baş- 
layan Upanişadlarda yer almış ve ondan önceki dönemlere ait 
olan vedalarda ise yer almamıştır, diye açıklarlar. Ari kökenli 
olduğunu savununlar ise, Rig Veda'da bulunan alemdeki dü- 
zeni, gecenin-gündüzü, mevsimlerin birbirini takip etmesi 
anlamında evrensel bir düzeni ifade eden rta anlayışının bu 
inancı içinde barındırdığını söylerler. Ancak Vedaların ortaya 
koyduğu, insanın bedenden ayrıldıktan sonra dünyadaki a- 
melleririe uygun olarak cennet (svarga) ve cehenneme (nara- 
loka) gitmesi ve orada ebedi bir hayat sürdürerek bir daha ge- 
riye dönmeyecek olması anlayışıyla, Upanişadlarda rastlanan 
ve insanin bu dünyaya geri dönüşünü ve yeni bir bedenle 
varlığını devam ettirmesi anlayışı arasında temel bir farklılık 
vardır. Ayrıca, hareket eden bir hayat prensibi şeklindeki bir 
ruh inancının varlığı", bilinçsiz bir şekilde bir insana, ruhu- 
nun ona ağaçtan, gökten ve güneşten gelmesine yönelik davet- 
ler ve anormal bir takım durumlarda, ruhun bedenden ayrıl- 
ması gibi şeylerin kabul edilmesine rağmen, bununla Arilerin 
gene doğum düşüncesine , sahip oldukları anlamı çıkar- 
tilamaz™’. Üçüncü çözüm ise, Rig Veda'da ve Upanaşidlarda 
bulanan öte dünya anlayışları arasında, ruhun ölümsüzlüğünü 
kabul, insanların yaptıkları amellerin karşılıklarını (Rig Ve- 
da'da öte dünyada cennet-cehennemde ve Upanişadlarda hem 


© Birdördüncükökenolarak da, kadim Ganj bölgesindeki Veda karşıtı gruba 
mensup dilenci dervişler tarafından ortaya konulduğu şeklindedir. Smith, 
“Samsara”, ER, XIII, 56. 

© Rig Veda 1.164.30. 

M7 Radhakrishnan, Indian Philosophy, I, 116; Glasennapp, Immortality and 
Salvation, s. 27; Smith, “Samsara”, ER, XIII, 56; Yitik, Karma İnancı, 58-68. 
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öte dünyada hem de bu dünyada) görmesi ve bu karşılıkları 
yaşayacak olanın da bizatihi ruh olması!” gibi ortak noktala- 
rın varlığı üzerinde durarak söz konusu inancın her ikisinin 
birleşiminin bir sonucu olduğunu ortaya koymaya çalışır. 


Gene doğum inancının Upanişadlarda, hiçbir açıklamaya 
gerek duyulmaksızın yer verilmesine yönelik bir açıklama ise, 
yine Upanişadlarda bulunan bir veriden hareketle olmak üze- 
re Glasennapp'ten gelir. Ona göre, Vedalarda gene doğum 
inancının bulunmaması, bu inancın Upanişadlarda ancak er- 
ginlenmiş olan kimselere nakledilmesi gereken bir inanç ola- 
rak kabul edilmesinden kaynaklanır”. Bu tür bir gizlilik pren- 
sibi, Upanişadlar öncesi literatürde buna dair göndermelerin 
yokluğunu destekleyen bir açıklama olarak kabul edilebilir", 


Karma ve samsara anlayışının kökeni ile ilgili olarak 
Radhakrishnan ise şöyle demektedir: “Onun doğal bir şekilde, 
Upanişad düşünürlerini kuşatan bir düşünce yığınından çıktı- 
ğını gördük. Vedalar bize, "atalar-tanrilar yolu”ndan söz eder. 
Hindistan'ın asli yerlileri, insan ruhlarının ağaçlara ve hayvan- 
lara göçü düşüncesine sahiplerdi. Karşılığa yönelik bir ihtiyaç, 
Brahmanalar'da ileri sürüldü. Elde hazır olan bu şeylerden 
hareket eden Upanişadların yaptığı şey, yalnızca onları 
samsara doktrininde tamamlamaktan ibarettir. Bu yüzden ona 
herhangi bağımsız bir kaynak aramak zorunda değiliz. Eğer 
Yunanda buna benzer düşünceler varsa, onlar bağımsız bir 
kökene ve gelişime sahip olabilirler” 5. 


148 Yitik, Karma İnancı, s. 58-68. 

Brihdaranyaka Upanişad 3.2.13. 

Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 27. 

Radhakrishnan, Indian Philosophy, I, 255-6. Antony Elenjimitham, samsara 
düşüncesinin Arilerde ortaya çıkışını, yerli hallan cehennem hakkındaki 
fantazilerine bir cevap olduğunu söyler. Bk. Liberation (Mukti) in Indian 
Philosophy, Basic Education Publication, Bombay 1991, s. 47. 
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4.Karma-Samsara İlişkisi Ve Gördüğü İşlev 


Karma ve samsara, biri diğeri olmaksızın düşünülemeye- 
cek iki inançtır”. Birini kabul etmek ötekinin varlığını gerekti- 
rir. Onları birbirinden ayırmak, kendilerine yüklenilen anla- 
mın ortadan kalkmasına, anlamsızlaşmalarına yol açar. Karma 
ve Samsara arasındaki bu ilişki hakkında Sri Aurobindo şöyle 
der: “Karma ve yeniden doğuş arasındaki bu yakın ilişki tesa- 
düfi veya arizi nitelikte bir ilişki değildir. Aksine bu, tamam 
olabilmek için birbirlerine muhtaç ilgili iki hakikatin birlikteli- 
ğidir. Bu ikisi, bir ve aynı kozmik sistemin maddi ve ruhi yan- 
larıdır. Zira karma olmaksızın yeniden doğuş anlamsızdır, 
yani ahlaki bir nitelik taşımaz. Buna karşılık karma, eğer ru- 
hun daimi tecrübesinin düzeni ve ahengi için bir vasıta değil- 
se, zorunlu başlangıcı olan bir kaynaktan yoksun kalır; ahlaki 
ve rasyonel açıdan varlığının bir anlamı kalmaz. Ancak biz, 
ruhun tekrar tekrar yeniden doğduğunu kabul ederek, bu var 
oluş halkalarını birbirine bağlayan bir bağ bulunduğunu; ön- 
ceki varoluşların sonrakiler üzerinde bir etkisinin bulunduğu- 
nu kabul ettiğimizde, karma yasası için manevi bir temel kabul 
etmiş oluruz”, 


Tabi alemdeki sebep-sonuç yasasının ahlaki alandaki bir 
yansıması”, bir uygulaması olarak kabul edilen karma ve 
onun bir sonucu olan samsara (gene doğum döngüsü), evren- 
de var olan ve kötülük olarak görülen şeylere bir çözüm arayı- 


2 Bunu, Upanişadlarda onların birbirini tamamlar şekilde birlikte zikredilme- 
sinden de çıkarmak mümkündür. “Burada iyi ve güzel amel işleyenler, he- 
mencecik bir Brahmin'in, bir Kşatriya'nın veya bir Vaişya'nın rahmine gire- 
rek, daha üst bir kastta doğacaktır. Ancak burada kötü bir amelde bulunan- 
lar, hemen kötü bir doğuma, bir köpete, bir sürüngen ya da bir parya olarak 
doğmak zorunda kalacaktır”. Chandogya Upanişad V.3.7-8. birlikte zikredil- 
dikleri diğer yerler için bkz. Svetesvatara Upanişad IV.12; Brihadanyaraka 
Upanişad IV 4.2. 

Sri Auribindo, The Problem of Rebirth, s. 98'den nakleden Yitik, Karma İnancı, 
s. 87. 

18 Arvind Sharma, Classical Thought, s. 98. 
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şı olarak görülmüştür“. Çünkü Tanrıya atfedilen sıfatlarla 


evrende var olan kötülükleri, eşitsizlikleri açıklamak mümkün 
gibi görünmemektedir. Bu yüzden, evrende var olan her insa- 
nın içinde bulunduğu durumu, kendi kişisel yetenekleri ve 
bedenlerinin mükemmelliği, noksanlığı gibi her şey insanın 
evvelki hayatlarında yaptığı eylemlerin bir sonucu olarak or- 
taya çıkar. Karma, içinde yaşadığımız ve var oluşsal bir takım 
problemleri, Tanrı'nın dağıtıcı adalet anlayışıyla değil fakat, 
bütün sorumluluğu insana yükleyerek onun yaptığı eylemle- 
rin sebep-sonuç zinciri içindeki işleyişi ile çözer. İçinde bulun- 
duğumuz durumu, Tanrı'nın iradesi ile olmuş bir şey değil, 
kendimizin geçmişte yaptıklarımızın bir sonucu olarak açık- 
lar”, Karma inancı insanın mutlak bir belirlenmişlik içinde 
bulunduğu şeklinde yorumlayanların bulunmasına rağmen, 
bunun tam kadercilik olmadığını savunanlar da vardır. 
Sharma, karma düşüncesinde bu ikisinin de bulunduğunu 
kabul ederek bir anlamda orta bir yol tutmuş gibi görünür: 
“Hayatlarımız hem belli bir verilmişliğe hem de belli bir açık- 
lığa sahiptir. Hayat oyunundaki kartlar bize verilmiştir. Biz 
onları seçme hakkında sahip değiliz. Onlar, geçmiş karmala- 
rımıza kadar geri giderler; ancak onları istediğimiz gibi isim- 
lendirir, isteğimize uygun olarak onlarla oynayabilir; kaybeder 


ya da kazanırız!”. 


5. Kurtuluş Arzusunun Müsebbibi Olarak 
Karma-Samsara Olgusu 


Her ne kadar, karmanın belli bir dereceye kadar insanın 
geleceğini belirleme hakkını kendisine verdiği söylense de, 


55 Maw Weber, The Sociology of Religion, tr. by Ephraim Fischoff, Methuen & 


Co. Ldt. London 1963, s. 145-6; The Indian Religion, tr. Hans H. Gerth and 
Don Martindale, The Free Press of Glencole, s. 121. 

Elenjimithan, Liberation, s. 66-67; Dhavamony, Classical Hinduism, s. 430. 
Arvind Sharma, Classical Thought, s. 100. 
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kurtuluşa yani, karmanın mutlak hakimiyetinden kurtulma- 
dıkça, insan bu dünyaya yüzlerce, binlerce kez, farklı beden- 
lerde ve farklı kast sistemleri içinde gidip gelmek zorundadır. 
Zira, karma hareketle, eylemle varlığını devam ettirir. Yaptı- 
ğımız iradi her eylem, karma motorunun çalışmasını sağlaya- 
cak bir yakıt işlevi görür. Ancak insan mutlak anlamda, hare- 
ketsiz hale geldiğinde karmanın ve böylece de onun yol açtığı 
doğum-ölüm-gene doğum döngüsünün (samsara) sona ermesi 
mümkündür. Eylemler durdurulduğunda bile, bu karmanın 
işlevinin sona ermesi anlamına gelmez. Çünkü geçmişte ifa 
edilmiş olan eylemlerin oluşturduğu; sonuçlarını vermemiş ve 
birkaç gene doğumla da tüketilmesi mümkün olmayan eylem- 
ler vardır ve bunlar, karmanın varlığını devam ettirmesine, 
dolayısıyla samsaraya yol açarlar. Krişna'nın ifadesiyle mutlak 
dinginlik olan Tanrı bile, (alemin varlığını devam ettirmesi, 
alemi devaların işgalinden koruma vs. şeyler onun eylem ha- 
linde olmasına bağlı olduğundan) eylemsiz duramadığına 
göre, varlığını ancak hareket halinde olmaya borçlu olan insa- 
nın mutlak anlamda eylemsiz olması söz konusu olamaz”, 
Zira varlığını, devam ettirmek maksadıyla yapacağı, iradi ola- 
rak yapılmış, belli bir arzudan kaynaklanan her sey’, eylem 
kategorisi içinde yer alır ve eylemi gerçekleştirenin niyetine 
bakmaksızın mahiyetinin gerektirdiği -iyi ya da kötü bir eylem 
oluşuna uygun olarak iyi ya da kötü bir- sonucu doğurur. 


Bu açıdan bakıldığında, başlangıcı olmayan karma ve o- 
nun bir sonucu olarak gerçekleşen samsaranın aynı zamanda 
sonsuz olduğu da görünür. Bu sonsuzca döngü ve bunun yol 
açtığı sıkıntılar/acılar ve insanların çoğunun bu döngüden 


138 Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 55. 

9 “Ancak niteliklere (üç guna, sattvas, rajas ve tamas) sahip olan ve (ceza ya da 
mükafata) yol açacak olan işler yapan kimse, kesinlikle yaptığı şeylerin so- 
nuclanndan yararlanandir. Üç nitelik tarafından karakterize edilen bütün 
şekilleri alarak, üç yolu takip ederek hayat nefeslerinin (bireysel ruhun) ida- 
re edicisi olan o, amellerine uygun olarak dolaşır durur” Svetaşvatara 
Upanişad IV.7. 


Fuat Aydin 75 


kurtulma hususunda kendilerini aciz hissetmelerinin bir sonu- 
cudur ki, kurtulus arzusu; insanlan bu dünyada yasamaya 
mahkum eden bu sonsuz dóngüden, karmanin etkisinden 
kurtarma arayışı ortaya çıkmış; bu biraz da olsa, karma ve 
onun işleyiş tarzının yol açtığı pesimistik anlayıştan kaçınmayı 
mümkün hale getirmiştir. 

Öyleyse, insanın bu gene doğum döngüsüne (samsara) bir 
daha dönmemesi olan kurtuluş nedir? 
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Ikinci Bólüm 


Kurtuluş Anlayışı ve Kurtuluşun 
Gerçekleştirilmesi 
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I. Kurtuluş Anlayışı 


Kurtuluşun ne olduğuna gelince, hem dini metinler hem 
de felsefi ekollerin kurtuluş anlayışları, insanı samsaraya mah- 
kum eden şeye dair anlayışlarıyla doğrudan ilişkilidir. 


Vedalar döneminde, insanın sonsuz bir doğum-ölüm-gene 
doğum döngüsüne mahkum olduğu, bu yüzden de bu dünya- 
ya sonsuz şekilde gelecekleri anlayışı bulunmamasının tabi bir 
sonucu olarak, gene doğum döngüsü bir ıstırap ve 

. kurtulunması gereken bir kötülük olarak görülmez. Veda di- 
ninin, -mutlak a anlamda “olmasa da- yüzü. bu dünyaya dönük- 
tür -çünkü ileride göreceğimiz gibi, Vedalar döneminde öte 
dünyâ anlayışı çok nettir ve orada uzun ve ölümden azade bir. 
hayata yönelik dualara, vedalarda. çokça rastlamak mümkün- 
dür-. Bu yüzden onların kurtuluş anlayışı, bu dünyadan ayn- 
larak değil, fakat onunla uyum içinde ve onunla birleşerek 
elde edilen bir kurtuluş anlayışıdır. Bu birleşme ve bütünleş- 
me ise, alemdeki kozmik düzen olan rta anlayışına uygun 
olarak, beseri-mutlulugu ve kemali, hayatı'onâ göre düzenle- 
me ve onu ayinsel olarak kutlama hususunda, bu kozmik 
düzeni takip etmeden ibarettir. İnsanın Du dünyadaki kurtu- 
lusu, büyük ölçüde sağlık, uzun ömür“, refah başarı ve ev- 


1? Athvarva Veda III.2.1-8. 
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lat? ile ölçülür. Bu yüzden bilge insanlar sürekli olarak şöyle 


dua ederler: “Yüzlerce ilkbahar görelim; yüzlerce ilkbahar 
yaşayalım; yüzlerce ilkbahar tanıyalım; yüzlerce ilkbahar do- 
galim; yüzlerce ilkbahar yaşayalım ve hatta yüzlerce ilkbahar- 
dan daha fazla; “yüzlerce sonbahar, yüzlerce kış ve yüzlerce 
ilkbahar bularak yaşa! Indra, Agni, Savitar, Brihaspati, sana 
yüzyıl ihsan etsin! Yüzyıllık bir hayatı sağlayan bir sunu ile 
ölümden...”9, İnsanın mutluluk ve kemal arzusu da şu tür 
dualarla ifade edilir: “Rüzgar bize neşe estirsin; güneş neşe 
saçsın, günlerimiz neşe ile geçsin, gece neşeli bir barış lütfü 
olsun”*, Bu kemal tecrübesinde hayatını tam olarak yaşayan, 
ömrünü tamamlayan kimse, gerçekten öldüğünde ölmez; fakat 
zürriyeti içinde dört rüzgara dağılmış çalışmaları ve düşünce- 
leri içinde yaşamaya devam eder. Vedalar'da insanın sahip 
olduğu her şeyi verinceye kadar ki hayatını ifade etmek için 
dirghayus tabiri çok sık bir şekilde kullanılır. Bu bir anlamda, 
Veda dönemi insanı için, “ölümsüzlüktür”“5. 


Vedalar döneminde kurtulmak istenen bir, diğer şey, ise, 
yine | bu dünyada sağlıklı bir yaşamla ilişkili olan günahtır. 
Çünkü, alemde varolan düzene, dolayısıyla o düzenin koru- © 
yucusu olan tanrının, Varuna'nın emrine karşı geliş, tanrıyla 
bir, yabancılaşma günah olarak kabul edilir. Hastalık günahın 
cezası olarak düşünülür ve bazen hastalık bizatihi günahla 


161 Erkek çocuğun uzun yaşamasına yönelik dua için bkz. Atharva Veda 1.28.1- 


5. 
12 Atharva Veda XIX.67. 
18 Atharva Veda W.24. 
164 Athava Veda VII. 69. 
Lous Maieckal, Khrist Premalava, "Liberative Vision of The Vedas”, Towards 
an Indian Theology of Liberation, The Statement Papers and The Proceedings of 
The Nineth Annual Meeting of The Indian Theological Association, Madras, 
December 28th-30th 1985, ed. Paul Puthaganady, Published by Indian 
Theological Assocication and National Biblical Catechetical and Liturgical 
Centre, Bangalore 1986, s. 28. 
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özdeşleştirilir"** . Alemde var olan düzene, dolayısıyla onun 
koruyucusu olan tanrıya karşı işlenen günahlardan dolayı, 
günahkara kızgın olan tanri onu, bukağılara vurur, köle 
haline getir". Günah insanların tanrı ile olan ilişkilerini boz- 
duğundan ve aralarında var olan dostluğu ortadan kaldırdı- 
%indan™, bu anlamda kurtuluş, günahlarından kurtulma ve 
tanrı ile olan eski uyum içindeki hayata, dostluğu bir geri dö- 
nüş olarak kabul edilir: “Eğer biz, Aryman gibi misafir bir 
arkadaşa ya da Mitra gibi yakın bir dosta ve her zaman arka- 
daş olan birine karşı bir kusur işlersek, bu kusuru bizden u- 
zaklaştır, ey Varuna! Eğer biz kumarbazlar gibi bir oyunda, 
ister bilerek ister bilmeyerek olsun, aldatırsak, bu kusurları 
çözülmüş bağlar gibi bizden çöz. Bizi kendine sevgililer kıl ey 
Varuna!""?, Bu yüzden Rig Veda'da günahların affı, yeniden 
eski hale dönmek için eski günahsız hale dönmeyi de içeren 
Varuna'ya yönelik çok miktarda dua vardır”), 


Yukarıda ifade edildiği gibi, kurtuluş arzusunu doğuran, 
karma ve gene doğum döngüsü ilk olarak ve açık bir şekilde 
Upanişadlarda ortaya konulduğundan, samsaradan azade olma 
anlamında ilk kurtuluş çabasının da Upanişadlarla başladığı 
rahatlıkla söylenebilir. DES 


"Üpainsadlarda kurtulus, bireyin kendi icinde bulunan, 
bütün evrene hayat veren ve onun varlığını devam etmesini 
sağlayan ölümsüz Mutlak ile aynı tabiatta olduğunu ya da 


166 “Hikmeti anyorum ve onları istiyorum. Ve bilgeler bana cevap verdiler: 
Tanrı Varuna, sana kızgın, dediler. Ey tannm, günahıma ne oldu? Niçin seni 
öven şarkılar söyleyen arkadaşını öldürüyorsun? Ey her şeye gücü yeten, 
bana söyle ki, sana ibadet etmede acele edeyim”, Dhavamony, Classical, s. 
438, 474; Rig Veda 1.24.9; 1.24.14; 1.24.15. 

Rig Veda VII. 86; Dhavamony, Classical, s. 436. 

Dhavamony, a.g.e., s. 434. 

“Husumet olmaksızın birlikte yürüdüğümüz, kadim dostlanmız ne oldu? 
Ben, Varuna, sen Muhteşem Rab, senin yüce evine, yüz portalı olan evine 
girdik...”, Rig Veda 7. 88. 5-6; Dhavamony, a.g.e., s. 438. 

17 Rig Veda 5.85.7-8. 

171 Rig Veda 2.28.5;5.85.7-8; 7.86; 4.54. 
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onunla özdeş olduğunu; onun kalbinde ikamet ettiğini bilmek- 
tir: “Onun biçimi görülmez, hiçbir kimse onu gözleriyle 
göremez; onun kalbiyle, zihniyle kalpte ikamet ediyor olarak 
bilen kimse, ölümsüz hale gelir”, Tanrı ile evrenin ve çarkın 
aynı şey olduğunu bilmek yine kurtuluş olarak tanımlanır: 
“Bu geniş evren, bir çarktır. Üzerindeki bütün yaratıkları, ö- 
lüm ve yeniden doğum neticelerine hedeftir. Bu çark daima 
döner ve hiçbir zaman durmaz. Bu çark, Tanrı'nın çarkıdır. 
Kişi onun Tanrı'dan ayrı bir varlık olduğunu düşündüğü 
müddetçe doğum, ölüm ve gene doğum kanunlarına tabi olan 
bu çark üzerinde dönüp durur. Fakat tanrının lütfü ile, bu 
çarkın tanrı ile aynı varlık olduğunu idrak eden kimse, artık 
bu çarkın üzerinde dönmez. Ölümsüzlüğe ulaşır”. Buradan, 
Upanişadların kurtuluş anlayışındaki hakim düşüncenin, at- 
man ile brahman özdeşliğini fark etmek ve Brahman ile bir ol- 
mak olduğu rahatlıkla söylenebilir. 


Mahabharata'nın kurtuluş anlayışı, savaşçı prens Arjuna ile 
onun sürücüsü Krişna olarak enkarne eden Vişnu arasında 
geçen konuşmaların oluşturduğu Bhagavad Gita adlı bölümü 
bağlamında ortaya konulabilir. Dünyanın en tanınmış dinsel 
metinlerinden biri olarak kabul edilen bu metnin ortaya koy- 
maya çalıştığı kurtuluş anlayışı, gene doğum döngüsünden 
kurtulmaktan (Kaya, II. 5; “Arcuna, tanrı olarak doğuşumu ve 
kutsallığımı bilen kişi, ölümlü bedeninden vazgeçerek daha 
fazla ölümden ölüme koşmaz, benimle birlikte yaşar”, IV. 9-10; 
II. 72) ve ölümsüz hayata (İnsan kendisinin ölümlü bedenini 
oluşturan doğasının bu üç gunasının (sattva, racas ve tamas) 
ötesine gittiğinde, işte o zaman doğumdan, yaşlanmaktan, 
ölümden ve acıdan azade olarak, ölümsüzlüğe girer Kaya XIV. 
20; Mascaro XIV.20) ulaşmak ve Brahma ile birleşmekten”* 
ibarettir. 


V? Svetaşavatara Upanişad 17; Dhavamony, Classical, s. 564-5. 
v3 Sevetaşvatara Upanigad 1.6. 
4 Kaya,IV.9; V.19, 24; Radhakrishnan, Indian Philosophy, 1, 553. 
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Şastra-dipaka'ya göre kurtuluş (mokşa), üç tür köleliğin 
sonsuza kadar yok olmasıdır. Mevcut beden, duyular ve nes- 
nelet yok edildiğinde ve onların sebepleri olan dharma ve 
adharma yok edildiği için gene doğum “olmadığından, du 
dharma ve adharma dünyasından kurtuluşa / özgürlüğe ulaşıl- ` 


mig olür. İşte bu durum | moksadir 2 


Kurtuluşun ne olduğuna dair kutsal metinlerden hareket- 
le zikrettiklerimizden ortaya çıkanı bir cümleyle özetlemek 
gerekirse, bütün metinlerde dışsaldan içsele, bilinen nesneden 
bilen sujeye doğru olan bir kurtuluş anlayışının derinlestiril- 
mesinin olduğu söylenebilir: “Brahman duyular vasıtasıyla 
araştırılamaz. Kendi kendisinin sebebi olan duyuları dışa dö- 
nük olarak yaratmıştır; bu yüzden insan dışarı bakar kendi 
içine değil. Bazı bilge adamlar, ebedi hayatı ararken gözlerini 
içlerine döndürdüler ve Atmanı gördüler” (Katha Upanisad 
1.1.1). Bu yüzden de, Varlıkla bütünleşme ya da onda kay- 
bolma dışında ruhun kemali ya da kurtuluşu mümkün değil- 
dir”, Í 

Hint felsefi ekollerinin kurtuluş anlayışına gelince; 
Samkhya insanı köleliğe mahkum eden şeyi, prakrtinin puruga 
ile teması olarak gördüğünden kurtuluş anlayışı da bu ilişki ile 
doğrudan alakalıdır. Cehalet ayırt edici bilgi tarafından yok 
edildiğinde, prakrti ve puruga teması sonsuza kadar kaldırıldığı 
gibi bu temasın yol açtığı ıstırap da sonsuza kadar kaldırılır. 
Bu prakrtinin mokşası ve puruşanın mokşasıdır. Sebep-sonuç 
şeklindeki bütün gunalar asli sebep içinde çözülürler. 
Vacaspati-Mişra meseleyi ayrıntılı bir şekilde açıklar ve şöyle 
der; bu durumda, samprajnata-samadhi ve asamprajnata- 
samadhinin çalışma durumunun etkileri, manasta, manas 
ahankarada ve ahankara buddhide ve buddhi prakrtide ve böylece 
de her guna, kendisiyle ilgili sebep içinde çözülür. Prakrti ve 


5 Kumar, Mokga, s. 68-9. 
e Malieckal-Premalaya, “Liberative Vision of The Vedas”, s. 25, 27. 
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puruşa bakış açısından iki tür mokşa kabul edilebilir. Birincisi, 
praktrinin mokşası. Bu praktrinin puruşa ile ilgili maksadını 
tamamladığından kendisini yeniden zevk olarak arz etmemesi 
anlamına gelir. İkincisi ise, puruşanın kaivalyasıdır. Bu ayırt 
edici bilgiye ulaşan puruşanın buddhinin zevklerini kendisinin 
gibi kabul etmemesi yani, zevk almaya son vermesidir”, 


17 Kumar, Mokşa, s. 94-5. Buradan hareketle, kurtuluşa /özgürlüğe ayırt edici 
bilgiyle doğrudan ulaşılmadığı ortaya çıkmaktadır. Ayırt edici bilgi cehaleti 
kaldırır. Cehalet kaldırıldığında, cehaletin sebebi olan dert- 
ler/kederler/elemler artık üretilemez. Bunların yokluğunda, eylemlerin 
semeresi meselesi ortaya çıkmaz. Üç guna, sattva, rajas ve tamas, bu durumda 
etkilerini gerçekleştiremediklerinden, puruşa için zevkin nesnesi haline gel- 


mezler. Bu durum, puruşanın özgürlüğünü kazanması durumu, kurtuluştur. 
A.g.e., s. 91-92. 


II. Kurtuluşun Gerçekleşeceği Hayat 
Safhası ve Bedensel Form 


Kurtuluş arzusu, Hint toplumunun en temel hedeflerin- 
den biri olmasına rağmen bunun elde edilmesinde bazen ferdi 
aşan bir takım şartlar da gereklidir. Bu yüzden, insanın haya- 
tının her anında, yaşadığı her ülkede ya da kozmolojik zaman- 
ların her hangi birinde bu hedefin gerçekleştirilmesi eşit dere- 
cede mümkün değildir. Kurtuluşun elde edilmesinin mümkün 
olduğu bazı hayat safhaları, ülkeler ve zaman dilimleri vardır. 


A. Hayatın Son Safhası; Kurtuluş safhasıdır 


Hint dinlerinde ve dini düşüncesinde, vedalar döneminde 
tespit edilen hayatın dört hedefi vardır ve bunlar iki grup ha- 
linde (purugastra) toplanırlar: Birincisi üç hedeften oluşan 
(trivarga) artha, kama, dharma ikincisi ise, mokşadır. Bunlar beşeri 
eylemin su alanlarına karşılık gelirler: Ahlaki, ekonomik, du- 
yusal ve sanatsal alanlar; bunlara dünyevi çaba yolu anlamında 
pravriltiziirğa da denir. İkinci grupta ise, sonsuza kadar süre- 
cek olan samsaradan (doğum-ölüm-gene doğum/ ruh göçü 
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döngüsünden) kurtulmayı ifade eden mokşa yer alır!”. İlk ü- 

çünün gizli hedefinin sonuncusu ve onların bunun için bir 

hazırlık aşaması olarak kabul edilmesinden dolayı mokşa Hint 

insanının en yüksek hedefi olarak görülür”, Bu hedeflerden 

ilk üçü, herkes tarafından ulaşılmaya çalışılan hedef olmasına 

‘rağmen, sor sonuncusu yani mokşa, yalnızca bir bir azınlık | tarafından * 
ulaşılabilecek olan olan bir hedef olarak kabul edilir, 


Bu hedefi gerçekleştirmeye gelince, kurtuluşa götüren yol- 
lar ele alınırken de görüleceği üzere, insanların bu dünyada 
içine doğdukları kastlarının (varna) gereği olan amelleri yerine 
getirerek (dharma) sürekli her yeni doğumda daha iyi bir kastta 
olmak üzere, yüz binlerce kez bu dünyaya yeniden gelerek 
kendilerini olgunlastirmanin ve nihai olarak kurtuluşa ulaş- 
manın mümkün olduğu kabul edilmiş olsa da, normal süreci 
aşacak şekilde kurtuluşa ulaşmak ve gene doğum döngüsün- 
den kurtulmak da mümkündür. Ancak bu tür bir kurtuluşu 
gerçekleştirmek, içine doğduğumuz hayatın bize yüklediği her 
türlü sorumluğu bir kenara bırakılmasını, yani dünyayı terk 
ederek (nvrtti mar ga) tam gün bir kurtuluş arayışı içinde olma- 


18 Henry H. Preysler, a.g.m., Types of Redemption, s. 149; Radhakirshan, Eastern 
Religions and Western Thought, Oxford University Press, New Delhi 2002, s. 
351-354. 

Hendrik Kramer, Religion and Christian Faith, Lutterworth Press, London” 
1958, s. 104. Tarihi süreç içerisinde klasik hindu düşüncesinde insanın he- 
defleri olarak herkes tarafından yalnızca dharma kabul edilmiş görünmekte- 
dir. Mokşanın yaygın bir kabul görmediğinin göstergelerine rastlamak 
mümkündür. Ancak zamanla, yalnızca dört Ortodoks Hint düşünce ekolu 
değil, Budizm ve Caynizm gibi Ortodoks olarak kabul edilmeyen okullar 
tarafından da, mokşanın yüce bir değere sahip olduğu kabul edilmiştir. 
Arvind Sharma, Classiçal Hindu Thought, s. 188-9. Mokşanın tedricen dördün- 
cü hedef olarak kabul edildiği hakkındaki benzer açıklamalar için bkz.. 
Hiriyanna, The Essentials s. 50. i 

9 Arvind Sharma, Classical Hindu, s. 186-7. 

BI Zimmer, Hint Felsefesi, s. 61-2. 
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yı gerektirir". Bu da, tamamı hayattan bağını koparmış, bü- 
tünüyle yüzünü öte dünyaya döndürmüş bu dünya ile her 
türlü ilişkisini kesmiş bir toplum anlayışına yol açar ki, böyle 
bir toplumun varlığını devam ettirmesi mümkün değildir. 
Hem kurtuluşun nihai hedef oluşu ve ona ulaşmanın da dün- 
yaya terki gerektirmesi hem de bu tür insanların hayatlarını 
devam ettirmesi için toplumun var olma zorunluluğu ikilemi, 
klasik Hindu yaşamında, hayatın belli safhalara ayrılmasını ve 
ancak muayyen bir safhadan sonra, kurtuluş arayışının peşine 
düşülmesini mümkün kılan bir yapılanmaya götürmüştür. 
Hayat dört safhaya, aşrama ayrılır“ ve bunların her birinin 
kendine has görevleri vardır: Bu dört safhadan birincisi, öğre- 
nim devresidir (brahmacarin). Bu devrede, genç Hindu bir 
guruya'** öğrencilik eder ve onun hizmetini görür. İkinci safha, 
aile reisliği dönemidir (grhasta). Bu dönem, insanın iş, eş ve 
çocuk sahibi olduğu, onların sorumluluğunu yüklendiği bir 
dönemdir. Üçüncüsü, meditasyon yapmak maksadıyla orma- 
na giderek, zaman zaman inzivaya çekildiği dönemdir 
(vanapraştha). Dördüncü dönem ise, dünyevi hayattan bütü- 
nüyle ilişkisini kestiği; ormanlarda yaşadığı ve geçimini dilen- 
- cilik yaparak kazandığı, sanyasin dönemidir. Söz konusu 
dört sınıfın her birinin yerine getirmekle yükümlü oldukları 
kuralar vardır ve bunlara aşramadharma denir“. Bu dört dö- 
nem, ideal hayat tarzını gösterse de bütün Hindular için değil; 


2 Tanrıya yönelik arama çabasında dünyayı terkin vazgeçilmez olduğuna dair 
bkz. Daniel Acharuparambil, “The idea of Holiness in Hinduism”, Pro 
Dialogo, Bulletin 92, 1996/2, s. 195. 

Aşrama sistemi için bkz. Gavind Flood, An Introduction Hindiusm, 
Cambridge University Press, Cambridge 1996, s. 61-65; Radhakrishnan, 
Eastern Religions, s. 378-373. 

Daha ileride de göreceğimiz gibi, guru dört anlamda anlaşılır; buradaki 
guru bu tasnifte ikinci sırada yer alır. Ancak Hint toplumunda çok daha ö- 
nemli olan bir guru anlayışı vardır; bu anlamda guru, insarın kurtuluşa u- 
laşmasında rehberlik hizmeti gören kutsal bir şahsiyettir. 

Zimmer, Hint Felsefesi, s. 49. 

Hinnels, “ashrama”, DBR, s. 50. 
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yalnızca iki kez doğanlar diye isimlendirilen ilk üç sınıf için 
(Brahrmanlar, kşatriya ve vaişya) uygulanabilir olmuştur”. 


Yukarıda zikredildiği gibi kurtuluş için tam gün bir kurtu- 
luş arayışı zorunlu olduğundan onu yalnızca, hayatın 
vanapraştha ve sanyasin döneminden oluşan ikinci döneminde 
gerceklestirilebilmek mümkündür. “Ancak ormanlarda züht 
hayatını yerine getirenler; dilenci zahit hayatı yaşayan huzura 
ermiş olanlar, günahtan azade olarak ölür, güneş yoluyla ö- 
lümsüz, yok olmayan şahsın oturduğu yere giderler” 
(Mundaka Upanişad 1.2.11). Fakat bu, kurtuluşun mutlak an- 
lamda yalnızca bu ikinci safhada elde edilebileceği anlamına 
gelmemektedir. Çünkü, bazen daha önceki yaşamlarında icra 
ettiği amellerin kurtuluş için gerekli olanları karşılamasından 
dolayı, ilk iki safhada da kurtuluşun mümkün olduğu kabul 
edilir?; bu yüzden de aile reisliği dönemini atlayarak doğru- 


8 Hinnels, "ashrama", DBR, s. 50. 

9 Hindu hayatındaki dört safha, buradakine benzer şekilde köy (grama)- 
orınan (vana) biçiminde de bir ayırıma tabi tutulur. Bu ayınmların her biri 
diğerine zıt olan özellikler taşırlar. “Grama için insanlara, “üç grup 
(tirvarga)” ve buna ilaveten öğretici kitaplar, dünyevi hayatın genel geçer 
olan hedeflerine ve amaçlarına ilişkin eserler verilir. Ancak vana yani, or- 
manda inzivaya çekiliş için, nesnelerin dünyevi yükünden, hırslardan, şid- 
detli isteklerden ve diğer bütün bağlardan kurtulmak gerekir. İnsanın vana 
için başka bir talimata, başka bir yola ve gramanın tam zıttı ideallere ihtiyaç 
vardır. Daha başka yönetimlere ihtiyaç gösterir; kurtuluşun deneyimlerine 
gerek duyar. Gençliğin umudundan, güzelliğinden ve olgunlaşma zamanı- 
nın başarılarından ibaret olan ticari, ailevi ve dünyevi hayat artık geride bı- 
rakılmalıdır. Yalnızca ebedi olan geride kalnuş hayatın fazlalıklarına ve en- 
dişelerine kendini vermemeli, tersine ebediyete yönelmelidir. Mokşa, köy 
yolunun, sonunda değil, tersine yıldızların üzerinden el sallar”, Heinrich 
Zimmerman, Hint Felsefesi, s. 49-50. Samnyasa döneminde kurtuluşun ger- 
çekleşeceği hususunda Puranik Şivacılığın görüşü için bkz. Klostermaier, A 
Short History, s. 178. 

“Bamadeva'nın annesinin kamında Brahma durumuna ulaştığını söylemek, 
bir hayatta yapılan hazırlıkların bir sonraki hayatta hikmete sebep olabile- 
ceğini söylemektir. Çünkü anne rahminde olduğundan bu hayata yönelik 
hiçbir hazırlık söz konusu değildir”. Dvijadas Datta, “Mokşa, or the 


Vedantic Release”, Journal of Asiatic Society JAS), New Series, London 1905, 
vol. XX, s. 523. 
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dan sanyasin dönemine geçenlerin, varlıklarını devam ettirme- 


leri için aile reisliğinin devamının zorunlu olduğu ileri sürül- 
müştür””, 


B. İnsan Ancak Beşer Formuna Ulaştığında 
Kurtuluşu Gerçekleştirebilir 


Kurtulacak olan varlıkların, içinde bulundukları varlık 
formlarından herhangi birinde kurtulup kurtulamayacakları 
da, kurtuluşu gerçekleştirme ile ilgili olarak tartışılan bir başka 
konu olmuştur. Bu konuda çok net bilgiler bulunmasa da, 
mezkur konuyla alakalı olarak bütün okulların üzerinde 
uzlaşıya vardıkları birkaç sonuç vardır: Bir cehennem yaratığı 
doğrudan kurtulamaz. Samsaradan kurtulabilmek için, onun 
daha sonra daha yüksek bir varlık formuna ulaşması. gerekir. 
Bir duc aaa aout uzlaşı noktası ise, cehe ise, cehennemde var oluşun, aşırı dere- 
cede kötü olduğu; ona kıyasla hayvan bedeninde bulunmak 
daha iyi olsa da; beşeri formda olmakla karşılaştırıldığında 
onun da çok büyük noksanlıkları olduğu ve kurtuluşu gerçek- 
leştirmek için gereken yeteneğe sahip olmadığı kabul edilir. 
Ancak yine de, hayvani formda bulunan insanların kurtulma 
ihtimali vardır. Bu yüzden Bhagavad | Purana, t bu_hali „hali, mukti 
dvara yani. ni kurtuluşun “kapısı « olarak. i işimlendirir. | Garuda 
Purana'da şöyle denilir: “Farklı varlıkların 8.400.000 bedenin- 
den biri beşeri varlık halinde olmaksızın, hakikat bilgisine 
ulaşılamaz". Milyonlarca doğumun şu ya da bu anında bir 
varlık iyi amellerinin birikmesinin verdiği imkanla, beşeri bir 
varlık formuna ulaşabilir. Beşeri varlık formuna ulaşmış bir 
kimseden daha berbat durumda olan bir kimsenin kurtuluşa 
ulaşması ve söz konusu bedeni formun, onun kurtuluşa ulaş- 


19 Hinnel, "ashrama", DBR, s. 50. 


P! Sri Igopanagad, Bhaktivedanta Swami Prabpupada, The Bhaktivedanta Book 
Trust, London 1977, s. 108. 
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masına yardım etmesi zordur; bu yüzden de ruhunu 
kurtaramaz”. 


C. İnsanın Kurtuluşu Gerçekleştirebileceği 
Ülke ve Kozmolojik Dönem 


İnsanların kurtuluşa ulaşmayı gerçekleştirmesi hususun- 
da üzerinde durulan, ancak haklarında çok fazla bilginin bu- 
lunmadığı”” iki konu da kurtuluşun bu dünyada hangi mem- 
lekette ve çevrimsel tarih anlayışına uygun olarak, bu çağlar- 
dan (kritiyuga, dveparayuga tretayuga, kaliyuga’™) hangisinin 
kurtuluş açısından daha uygun olduğu meselesidir. 


İnsanların yaşadıkları dünyadan, yalnızca Karmabhumis 
(bu ifade çoğunlukla mükemmel (par excelence) Hindistan olarak 
anlaşılır) sakinleri kurtuluşa ulaşabilir. Her zaman altın bir 


2 Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 40-41, 75. 

9 Veya kullandığımız kaynaklarda bizim hakkında fazla bir bilgi bulamadı- 
ğımız. 

Hint kozmolojisinde evrenin belli bir başlangıcı ve sonu yoktur. Çevrimsel 
bir yaratılış ve yok oluş süreci vardır. Bu çevrimsel süreç farklı şekillerde 
tasvir edilir ve farklı kutsal metinlere göre de farklılıklar arzeder. Genel ola- 
rak bir Brahma günü bu çevrimlerden birine denk gelir. Ve bir Brahma ge- 
cesi de, dünyanın kaosa duçar olduğu ve ruhların bir başka bedene geçme- 
dikleri binlerce yıllık bir döneme işaret eder. Her Brahma günü kalpa, dört 
farklı yugaya, çağa aynlır. Bu yugaların her biri, zar atmaya uygun olarak 
isimlendirilir. Bu dönemlerin, çağların en uzunu kritayugadır. Süresi ona gö- 
re gittikçe azalmak üzere tretayuga, devaparayuga takip eder. Şimdi içinde 
yaşadığımız bu çağ ise, kaliyugadır. Her bir çağ boyunca, hayatın niteliğinde 
ve uzunluğunda bir azamla olur ve kaliyuganın sonunda, pralaya ya da kı- 
yamet günü gelir. Bu dönem boyunca, Brahma rüyasız uykuya dalar ve üç 
dünya kaosa düçar olur. Kaliyuganın, Mahabharata'da anlatılan büyük sava- 
şın sonunda başladığı söylenir. Mahahbaratta'a, çok güçlü bir apokaliptik 
konular içerir. Bu çağ, 432000 yıl sürer ve bir kaos döneminden sonra, 
Brahma uyanacak ve çevrim bir kez daha başlayacaktır. Bu tasvir, yuga teo- 
risinin bir çeşididir; diğer çeşitleri, Puranaralar'da ve Hint edebiyatında bu- 
lunmaktadir. Bu teorinin öğretmeyi hedeflediği şey, dünyevi şeylerin geçici 
oluşudur. Goring, “Yugas”, DBR, s. 573; Ekrem Sarıkçıoğlu, Başlangıçtan 
Günümüze Dinler Tarihi, Otağ Yayınları, İstanbul 1983, s. 138-139. 
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çağın hakim olduğu ve her türlü mutluluktan insanların oto- 
matik olarak nasiplendikleri çalışma ihtiyaçları hissetmedikleri 
Jambudvipa ülkesinde ikamet edenler, mükemmelliğe götüren 
yola da uygun değillerdir”. 


Çevrimsel olarak peş peşe gelen dünya dönemleri (yuga), 
kurtuluşun gerçekleştirilmesi hususunda aynı derecede değil- 
lerdir. Aralarında derece bakımından bir farklılığın varlığı 
kabul edilmiş olmasına rağmen, hangi dönemin daha uygun 
olduğu hususunda genel bir kabul görecek her hangi bir dokt- 
rin geliştirilememiştir!”. 


55 Glasennapp, Immortality and Salvaiton, s. 77. 
1% Glasennapp, a.g.e., s. 78. 


III. Kurtulusta Etkin Olan Taraf 
Bakimindan Kurtulus 


Bireyin mahkum olduğu ebedi gene doğum döngüsünden 
kurtuluşunda etkin tarafın kim olduğu meselesini, bizatihi ken- 
disinin gerçekleştirmeye muktedir olması ya da buna tek başı- 
na gücünün yetmeyeceği bu yüzden de dışarıdan birinin yar- 
dımının gerektiği şeklindeki verileri göz önünde bulundura- 
rak; kurtuluşu gerçekleştirmeyi kendi kendine kurtuluş ve 
dışarıdan birinin yardımıyla, özellikle de "Tanının inayeti 
sayesinde kurtuluş olmak üzere iki başlık alinda ele almak, 
kategorik olarak dışlayıcı bir aim uzaktır. Zira, 
aşağıda göreceğimiz gibi, kendi kendine kurtuluşu kabul e- 
denler, mutlak anlamda -ister, beşeri isterse tanrısal olsun- 
dışarıdan yardımla kurtuluşu da yok saymamakta; hatta bu iki 
anlayışı birleştirmiş görünmektedirler”. 


A. Kendi Kendine Kurtuluş 


İnsanın kendi çabasıyla kurtulabileceği iki temel varsayı- 
ma dayanır. Bunlardan birincisi, genel itibariyle dinlerde (me- 


17 Glasennapp, Immortality and Salvaiton, s. 62. 


Fuat Aydin 93 


sela, semitik dinlerde) kurtuluş düşüncesinde iki taraf vardır: 
Kurtulan ve kurtaran. Kurtulacak olan, bu bağlamda bireydir. 
Kurtaran ise, aşkın olmakla birlikte şahsiyeti olan tanrıdır. 
Ancak söz konusu ikili ayırım Hinduizm özellikle de, Şankara 
ve öteki acaryalar (üstat) gibi monist düşünceyi savunanlar 
için, geçerli bir ayrım değildir. Zira onların varlığını kabul 
tanrının yokluğu insanların zorda kaldıklarında kendisinden 
yardım isteyecekleri bir varli$in yöklüğu; o dà kurtulacak olan 
ferdin, kurtuluş hususunda yalnızca kendisine güvenmesi 
gerektiği anlamına gelir. Eğer birey kurtulacaksa, bu ancak 
onun gayretiyle olacaktır. Yani, köleliğini ve kurtuluşunu biza- 
tihi kendi çabası belirleyecektir. Zaten kurtuluşu gerçekleştiren 
kişiyi ifade etmek için kullanılan mukti kelimesi de, “kendi 
çabasıyla kurtulan” anlamına gelmektedir Bi 

İkinci gerekçe ise insanın köleliğinin sebebinin bizatihi 
kendisinin oluşudur. İnsanın kendisi hakkındaki bilgisizliği, 
onu kurtulma arzusu içinde olduğu köleliğe mahkum etmiştir. 
Bu yüzden de mahkumiyetinde dışarıdan bir gücün dahli bu- 
lunmadığı gibi, kurtulması için de dışarıdan herhangi bir gü- 
cün müdahalesine gerek yoktur. Bu husustaki kararı verecek 
ve bunun için gerekli olan hazırlıkları yapacak olan, gerekli 
donanımlara sahip olan bizatihi ferdin kendisidir” 


Nimbarka'nın insanların kurtuluşu gerçekleştirecekleri 
şeyin içlerinde bulunduğu ve kurtuluşun ancak bunların gün- 
cellestirilmesiyle mümkün olduğunu ifade etmesi?” de, kurtu- 
luş gücünün fertte bulunduğu ve bu gücü dışarıdan ona dahil 


8 Henry H. Presler, “Indian Aborigine Contribution to Hindus Ideas of 
Mukti”, Types of Redemption, s. 146. 

K. Sivarman, “The Meaning of Moksha in Contemporary Hindu Thought 
and Life”, Live Faiths and Ultimate Goals, Salvation and World Religions, ed. by 
S. J. Samatrha, The World Council of Churces, 1974, 6. 

29 Kulshreshtha, The Conception, s. 70. 
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etmenin mümkün olmadığını kabul ettiği anlamında yorum- 
lanabilir. 


Upanişadların eleştirdiği ve zaman zaman da kurtuluşa 
götürememekle suçladığı, kurban mekanizmasının doğru bir 
şekilde uygulanmasına bağlı kurtuluş yolu olan karma-marga 
karşısında vurguladığı bilgi yolu, doğrudan ferdin kendi ken- 
dini kurtarmasını mümkün olduğu varsayımına dayanır. 
Çünkü kurtuluş, ferdin kendisinin mahiyetiyle alakalı bir şey- 
dir ve böyle bir farkındalık bir başkası tarafından vekaleten 
gerçekleştirilecek bir şey değildir. Bu yüzden de onun kişisel 
olarak kazanılması gerekir”, Upanişadların ortaya koyduğu 
aynı zamanda bilme metodu olan bilgi yolu (jnana-marga) bas- 
kaları adına kurtuluşu anlamsız hale getiren bir yaklaşımdır. 
Çünkü bu bir bilme yani, insanın kendisinde bulunan Atmanın 
evrensel Atman olan Brahman ile özdeş olduğunu ve bunun 
yapısı gereği bütün varlıklarda ¢ da bulunmasını?” bilme, ancak 
ferdin kendisi tarafından sóz. konusu. metodun takip edilmesi 
sonucunda içsel olarak tecrübe edilecek olan bir durumdur. 
Şankara'nın ifadesiyle “Gerçeğin aşikar görüntüsü asla, başka 
bir kişinin gözleri vasıtasıyla değil, ancak ruhi iç görüşle açıl- 
dıkları zaman, kendi gözlerinizle ulaşılabilir. Mehtabın i 
benzediğini kendi gözlerimiz vasıtasıyla öğrenebiliriz. Bu’ baş- 
kalarının gözleriyle nasıl görebiliriz”, 


Sankara"* ve Advaitacılar, kurtuluşun dışarıdan geleme- 
yeceğini, insanın ölümsüzlüğü prensibinin kendisinde içkin 


21 Bu bütün şrutilerin ortak kanaatidir. Louis Malieckal-Khrist Premalaya, 
“Liberative Vision of The Vedas”, s. 45; Zaehner, Hinduism, s. 60; 
Klostermaier, A Survey, s. 202. 

Anthony Elenjimitham, Liberation, s. 50. 

23 Shankara, Tefrik, s. 54. 

“Bundan dolayı, akıllı kimseler, tıpkı fiziki rahatsızlıklara karşı ilaçlarını 
şahsi olarak aldıkları gibi, dünya bağından kurtulaşa ulaşabilmek için de, 
şahsi olarak bütün gayretlerini sarfetmeleri gerekir”; “Çocukları babalarını 
borçlarından kurtarabilirler. Lakin bir insanı başka bir şahıs, bağından 
kurtaramaz. Bunu kendisinin başarması gerekir”, Şankara, Tefrik, s. 56, 54. 
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olduğunu vurguladıkları gibi, Bhagavad Gita da, kurtuluş stire- 
cinin anlamsiz bir makine gibi islemedigini insanin kendi ka- 
derini kendisinin yerine getirmesi ve bóylece üzerindeki yük- 
ten kurtulması gerektiğini vurgularlar”©, Aynı şekilde Nyaya- 
Vaişesika da, kurtuluşun tanrının inayetine ya da tanrıda bir 
hayata dayanmadığını kabul eder. 


Buraya kadar söylenilenlerden, haklı olarak teistik olma- 
yan Hint dini düşünce akımları, kurtuluşun yalnızca insanın 
kendisi tarafından ortaya konulan bir çaba sonucunda gerçek- 
leşeceğini kabul ve bu hususta ittifak ettikleri anlaşılsa da, bu _ 
onların mutlak anlamda dışarıdan yardımı dışladıkları anla- 
mına gelmez. Çünkü kurtuluş olarak tanımlanan at- 
manzbrahman özdeşliği bilgisi, insanda..var olsa da, çokluk 
alemi, maya tarafından bu özdeşliği, anlamamız. önünde, bir. 


le e m imi 


den ortaya çıkmayacağını da kabul ederler. Onlara göre, bu 
bilginin ortaya çıkması için ferdin bir başkası tarafından, özel- 
likle de uygun bir üstat tarafından uyarılması; onun kurtuluşa 
götüren yolda ilerlemesini sağlamak ve onun doğru yolu takip 
ettiğinin, dışarıdan bu yolu iyi bilen bir üstat tarafından kont- 
rol edilmesi, kendisine yol gösterilmesi bakımından zorunlu- 
dur”. 


25 Klostermaier, Mokga, s. 216-7; Zaehner, Hinduism, s. 60. 

?* Glasennapp, Immortality and Salvatiion, s. 91. 

207 Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 63; Younger, Introduction to Indian 
Religious Thought, Darton Longman&Toddo, London 1972, s. 111; 
Klostermaier, A Survey, s. 202. Böyle bir yol göstericiye duyulan ihtiyaç, 
şahsi bir tanrı anlayışırun yokluğundan kaynaklanır; bir sonraki başlık al- 
tında göreceğimiz gibi, şahsi bir tanrı anlayışı kabul edildiğinde bu harici 
yardım tanrının inayetine dönmekte; her ikisini telif etmeye çalışanlar ise, 
guruya tanrısal sıfatlar yüklemektedir. Ninian Smart, “Kurtuluş Öğretisi 
(Soteriology)" , Çev. Fuat Aydın, Ali Coşkun (ed.), Mesihi Beklerken, Rağbet 
Yayınları, İstanbul 2002, s. 135. 
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Upanişadların kendisine müracaat etmeyi, bizatihi kurtu- 
lus olarak da kabul ettiği brahma-vidya (Brahma bilgisini} 
elde etmek için gereken şartlardan biri; Şankara'nın insanların 
kendilerine kurtuluş yolunda yardımcı olsun diye aramak 
zorunda olduklarını söylediği bu kişi?” guru”; kurtuluş husu- 
sunda kendisine yol göstermesi için müracaat eden öğrenci ise 
chela (şakirt) olarak isimlendirilir”. 


Kendisi olmaksızın Brahman'a ulaşmanın mümkün ol- 
madığı; anlaşılması güç olan bu yüzden de herkesin kolayca 
anlayamayacağı Atman-Brahman özdeşliğinin, ancak onun 
öğretmesiyle anlaşılacağı?2, hatta Şankara'ya göre onunla 
birden bire karşılaşılınca, bu dünyaya değil de nihai gerçekliğe 
ait olduğumuzu anlayacağımız”? bu kişi, sahih Upanisad hil- 
gisine sahi e , arınmış, şehvetten k kurtulmu mus; atman-brahman 
özdeşliğini bilerek kurtuluşa ışa ulaşmış olan olan biridir. “Sürekli ol ola- 
rak Brahman’ a dalmıştır; yakıtı tükenmiş bir alev Bibi. sakin; 


Ed 


TUUM enmt emen i nnt mea kam AU Pu germ Rm rt e 


28 Muni Shivkumar, The Doctrine of Liberation in Indian Religions, Manushiram 


Monoharlal Puplisher Pvt. Ltd. y.y., 2002, s. 141. 

Sankara, Tefrik, s. 49; Zaehner, Hinduism, 72. 

Hindu geleneği dört tür guru safhasından söz eder: 1.Bize bu bedeni veren 

ve bizi hayat ve onun problemleriyle tanıştıran aileler; 2.Eğitimimizle ilgile- 

nen okul ve üniversitelerin dünyevi bilgisi hususunda yetkili olan hocalar; 

3.Yolu ve hayatın anlamını bilen; kendi kendimizi gerçekleştirmenin yolunu 

bize gösteren ve açıklayan; bu yolun tehlikelerini ve manialarını izah eden 

manevi üstat; 4.Manevi üstadın bizi götürdüğü, tanrısal enkarnasyon olarak 

tam aydınlanmış olan kozmik guru (avatara). Bizim burada ele aldığunız, 

üçüncü grupta yer alan, manevi üstattır. Kurt Friedrichs, “Guru”, EEPR, s. 

122. 

Poul Yonger, Introduction, s. 111. 

22 Katha Upanigad 1.2.8-9. 

7? Radhakrishnan, The Principle Upanişad, s. 465. 

218 Shivkumar, The Doctrine, s. 141. 

75 Sankara, Tefrik, s. 51;Mundaka Upanişad 1.2.12-13; Bhagavd Gita, Mascaro, 
IV.34; Radhakrishnan, The Principle Upanişad, s. 464-5; Glasennapp, 

Immortality and Salvation, s. 63; Shivkumar, a.g.e., s. 141. N 
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her türlü bencillikten azade, başkalarının refahını isteyen, şöh- 
ret ve kâr sevgisinin hakim olmadığı b birisidir?©, Bu özelliği ile 
o, Tanrının affını kazanmış, inayet ve merhametin bedenlen- 
miş hali olarak görülür”. 


Guru, Brahman gerçeğine ulaşmış ve bu gerçeğe götüren 
yolu iyi bilen bir rehberdir; bu yüzden de, yolu bilmeyen an- 
cak hedefe gitmek isteyenlere, yolda bulunan tehlikelere düş- 
mekten alı koyarak, en kısa ve en güvenilir bir şekilde hedefe 
ulaşmasında vazgeçilmez bir yardımcıdır”8, 


Gurular, bizatihi öğrenci aramazlar. Öğrenciler üstada ge- 
lir ve kabul e edilmeyi i isterler. Bir guruyu seçen kişinin yapması 
gereken, kendisini ona teslim etmesi ve söylediği şeylere bü- 
tün kalbiyle bağlanması?”; bu yüzden de ona tam olarak tes- 
lim olması gerekir”, Ortodoks geleneğe göre, guru kurtuluşa 
ulaştığını kabul etmeyerek, ulaşılacak olan hedefin aşkın özel- 
liğini muhafaza eder. Ancak, şakirdin üstadına bağlılığı, aşkın 


unsurun insanların hayatından bedenlenmiş olacağı gerçeğine 
dayanır”! 

Guru, Vişnucu okullarda artan bir önem kazanır. 
Sundurabhata, gurunun delalete düşmüş ya da yoldan çıkmış 
kimseleri Rabbe götürmek gibi önemli bir görevinin olduğunu 
söyler. Bir çok Vişnucu okul, Vişnu'da hakiki guruyu görürler. 
Bu yüzden de Paşupatalar, Şiva'nın kurtuluşa ulaşmayı sağla- 


216 
217 
218 


Klostermaier, A Short History, s. 106. 

Klostermaier, A Short History, s. 106. 

Gurunun rehberliği hususundaki tartışmalarda, onun gerekli olduğunu 
ortaya koymak maksadıyla, Hintli üstatlar şu örneği verirler: “Yabancı bir 
şehre gittiğinde ve belli bir caddeyi aradığında, bunu iki şekilde yapabilir- 
sin; ya aradığın caddeyi buluncaya kadar bütün caddeleri tek tek dolaşır ve 
aradığını bulursun ya da o şehrin yerlisi olan birisine sorarsın o da sana, a- 
radığın yere gidecek en kısa yolu gösterir. İşte guru, manevi alanın bütün 
yolları hususunda bilgi sahibi olan kimsedir”. Kurt Friedrichs, “Guru”, 
EEPR, s. 122. 

Sankara, Tefrik, s. 48; Klostermaier, A Short History, s. 112. 

Klostermaier, A Short History, s. 112. 

Paul Younger, Introduction, s. 111. 
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yan beş temel bilgiyi öğrettiğini kabul ederler. Şaiva- 
Siddhanta'ya göre Şiva'nin, pasulara (aydınlanmamış olanlara) 
büyük sevgisini göstermek ve onları özgür kılmak için bedenle 
ortaya çıktığını iddia eder. Şiva'nın avatara oluşunu, bunun 
karma ve samsaranın sonuçları olan doğum ve ölüm anlamına 
geldiği gerekçesiyle kabul etmez. Zira o, ebedi ve ezeli anlam- 
da bağımsız bir varlıktır. Bedensel olarak yalnızca guru olarak 
tezahür eder. Halkına olan sevgisinin bir göstergesi olarak ~ 


onları, samsaradan çıkarmak maksadıyla guru olarak dünyaya 
gelir? 


Guruya yönelik bu bakış açısı bhakti okullarında gittikçe 
daha önemli ve aşırı bir hal almaya başlar. Bir kimsenin kendi- 
sine ait olan her şeyi, guru vasıtasıyla Rabbe teslim etmesi, 
kurtuluş vasıtalarından biri olarak kabul edilir”. Onun sesi, 
tanrının sesidir. Vallabhacariler, daha sonraki. ll < 
guruyu (Gusain, Gasai) Tanrı ile ile Gzdeglestirirler?? . Geleneksel 
Hint kurtuluş y yolları, guru bağlamında birleştirilerek bir an- 
lamda teke indirgenir: Gurunun emirlerine itaat etmek karma- 
margadır; bir kimsenin özünün guru olduğunu bilmesi, jnana- 
margadır; kendini guruya adama, bhakti-margadır”>. 


B. Dışarıdan Yardımla Kurtuluş/Dışarıdan 
Birinin Yardımıyla Kurtuluş 


Bir önceki kısımda, kurtuluşu ferdin kendi güç ve kudre- 
tine bırakmanın ve onun yetmediği yerde de beşeri bir yol 


Klostermaier, A Short History, s. 161. 

Klostermair, Mokşa, s. 209. 

George A. Grierson, “Bhakti-Marga”, ERE, II, s. 546. Buna' benzer bir 
yaklaşımı Nimbarka okulunda da görmek mümkündür. Teolojik olarak kur- 
tuluşta Tanrı'nın inayeti dolayısıyla Tanrı öne çıkarılmış olsa da kurtuluş 
için gerekli olduğunu kabul ettikleri, prapatti yani, teslimiyetin Tanrı'ya mı 


yoksa guruya mi yapılması gerektiğini ayırmak bazen müşkil bir hal almak- 
tadır. Klostermaier, A Short History, s. 110. 


Klostermaier, Mokşa, s. 209. 
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gostericinin isin icine dahil etmenin, iki temel sebebe dayandi- 
ğını; Şahsiyeti olmayan bir tanrı anlayışı ve köleliğe sebep olan 
şeyin, bizatihi insanın kendisinden kaynakladığını, söylemiş- 
tik. Dışarıdan yardımla /bir başkasının yardımıyla -kendi ken- 
dine yardımın bir parçası olarak, beşeri bir varlığın, gurunun 
yardımına yer verdiğimiz için burada dışarıdan birinin yar- 
dımla kastedilen, aşkın bir r yardım, yani kurtuluş sürecine 
Tanrı'nın doğrudan (inayeti sayesinde) ve dolaylı olarak 
(avatara olarak) işin içine dahil edilmesidir- kurtuluş anlayışı 
için de benzer gerekçeler ileri sürmek mümkündür. _ 

Her şeyden önce, tanrısal inayetin kurtuluştaki yerini ka- 
bul edenler arasında Şankara gibi sıfatsız bir tanrıyı öne çıka- 
ranlar olsa da, bu düşünceyi savunanlar genel olarak Tanrı ve 


insanı ontolojik olarak iki farklı varlık olduğunu kabul eden ve 
bu farklılığı vurgulayan gruplar olduğunu söylemek müm- 


kündür. Bu inancın bir gereği olarak, Tanrı ve insan arasında 


aşılması g güç bir uzaklığın var lığı, kabule -edilir;.bu, kabul aynı 


zamanda Tanrı ile insan le insan arasındaki bir iki bir yabancılaşma ve dola- ve dola- 


yısıyla a da köleliktir. Bu uzaklığı uzaklığın kapatılması, dolayısıyla da 
kurtuluşun ¢ gerçekleşmesi, Tanrıya dair her türlü yabancılaş- 
manit alt cain alt edm sidi ve bu da ancak ilahi bir lütuf sayesinde 
gerçekleştirilir rilir” 
l Dışarıdan di dayanak olan bir diğer gerekçe ise, da- 
ha ontolojik bir anlam içerir; insan bir çok noksanlıklarla ma- 
luldür. Bu yüzdendir. ki, kendi. güçlerini işin içine sokarak 
samsara çarkından kurtulmayı sağlayacak yolu kendisi bulacak 
durumda değildir. İnsan o kadar aciz ve zayıf bir varlıktır ki 
bu dünyanın onun kurtuluşunun önüne koyduğu engelleri 
kendi gücüyle kaldırabilmekten uzaktır. Bu yüzden ancak, 
daha yüce, semavi bir güç sırf merhameti sebebiyle onu hayat 


25 Ninan Smart, “Kurtuluş Öğretisi (Soteriology)”, Çev. Fuat Aydin, Ali 
Coşkun (ed.), Mesihi Beklerken, s. 282-3. 
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nehrinin üstüne yükseltebilir ve böylece de, sahil-i selamete 
ulaşmasına imkan verebilir”. 


Tanrı'nın inayetiyle (prasada”) ferdin kurtuluşunda 6- 


nemli bir yer oynadığının kabul edilişinin göstergelerine 
Hind'in (hem şruti hem de smriti de olmak üzere) bütün kut- 
sal metinlerinde ve onların yorumundan ortaya çıkan felsefi ve 
dini okullarda görmek mümkündür. Rig Veda'nın öte dünya- 
da, cennette kurtuluş anlayışına uygun olarak inananlar 
ölümlüyü ölümsüz kılan, her şeye yetişen bir merhamete sahip 
olan, dilediğinde sıradan insana bile hikmetini verebilen Tan- 
rı'dan kendilerini öte dünyada ölümsüz kılmalarını isterler” 
Upanişadlar da, Tanrının sevdiklerini seçtiği?” ve onlara te- 
veccühte bulunduğu; ancak onun bu teveccühü, inayeti saye- 
sinde insanların kurtarıcı bilgiyi elde edecekleri”; yani onun 
hakikate götüren yolu gösteren olduğu” vb. gibi ifadeler, 
kurtuluş için ilahi inayetin (prasada) Upanişadlar tarafından da 
kabul edildiğinin hatta, kurtuluş için onun olmazsa olmaz bir 
şart olduğunu kabul ettiklerinin göstergeleridir”. 


Tanrının inayetinin kurtuluş sürecindeki yerine dair en 
net ve açık ifadeler Bhagavad Gita'da bulunur. “Bana olan mer- 
hametinden ve tevveccühunden dolayı, en yüce sırrı yani, 
“Brahman” ile ilgili sırrı söyledin”; “yönümü bulamıyorum, 
bir sığınak bulamıyorum; ey tanrılar tanrısı... yardım et”; “İna- 
yetimle ve yaratıcı gücümle ışıktan oluşan, sonsuz ve herşeyi 


Glasennapp, Immortality and Salvaiton, s. 62. 

Upanişadlarda, Bhagavad Gita'da inayeti ifade etmek için kullanılan diğer 
kavramlar için bkz. Paul Masson-Oursel, “The Indian Theories of 
Redemption”, The Mystcries Papers From The Eronos Yearbook. edt.by 
Joseph Compell, Bollingen Series, Boks, New York 1995, s. 12. 

Rig Veda V.55.5; VII. 86; Elenjimitham, Liberation, s. 39. 

> Katha Upanigad 1.2.23. 

31 Katha Upanigad 11.20, 23; Svetaşvatara Upanişad 11.20; Mahanarayana Upanişad 
VIIL3. 

Brihadaranyaka Upanişad V.15.4. 

Hiriyanna, Outlines, s. 33. 
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kaplayan bu yüce suretimi gösterdim”; “çünkü benim inaye- 
timle ebedi, değişmeyen duruma ulaşırsın”; “yaptığı her işte 
onu Ben korurum; Benim lütfumla o kişi hiç yok olmayan ö- 
lümsüz konuma ulaşır, ... lütfumla her türlü zorluğun üstesin- 
den gelirsin”. Söz konusu ifadelerin bir sonucu olarak daha 
sonra jnana-marga ve karma-marganın yanı sıra, tanrının inaye- 
tinin olmazsa olmaz bir unsuru olduğu hatta, onsuz varlığı 
mümkün olmayacak olan bhakti-margayı sistemleştirip ilk iki- 
sinin önüne geçirerek halk nezdinde yaygın bir yol haline geti- 
renin ics ad Gita ocon ee 


gesi ol i olan. “O'nun “tarafından $ seçilmiş ik y 
Vallabha i için Tanrı nazarında ; günahkar olan bile, onun inayeti 
sayesinde kurtulabilir”; hatta onu ortaya koyduğu puşti- 
marga anlayışına göre en yüksek mokşa ancak Tanrı'nın inaye- 
tiyle mümkündür??, Madhva'nın kurtuluş öğretisi, ayrıntıla- 
rma varıncaya kadar tamamen Tanrı'nın iradesine bağlıdır”. 
Nimbarka açısından bakıldığında ise, kendi kendine gereken 
gayreti göstermenin yanı sıra, aynı derecede olmak üzere Tan- 
rı'nın inayeti de, kurtuluşu gerçekleştirmek için zorunludur?! 
Hem Vişnucu hem de Şivacı mezhepler dinsel olarak, bunlara 
bağlı felsefeciler de düşünsel olarak kurtuluş için beşeri er- 
demlerin yetmediği, kurtuluşun yalnızca Tanrı'nın inayeti ile 


Bhagavad Gita XL1,25, 48; XVIII. 56, 50-58. Bu düşünceyle ilgili diğer 
Bhagavad Gita metinleri için bkz. V. 29; XI. 43, 44; XII. 14-20. 

55 Masson-Oursel, a.g.m. 5.11; Zaehner, Hinduism, s. 60. 

26 Şankara, Tefrik, s. 131. 

37 Klostermaier, Mokşa, s. 202, 209. 

Klostermaier, A Short History, s. 114. 

Kumar, a.g.e., s. 129. 

Klostermaier, a.g.e., s. 202, 213; Karen, The Yoga, s. 85. 

24 Kumar, a.g.e., s. 131-132. 
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olacağını vurgularlar™. Hint mitleri de, Tanrı'nın insanın kur- 


tuluşunu gerçekleştirmek için doğrudan müdahale ettiğine 
dair bir çok örnek içerir ve bu yüzden de mitlerin hiç birinde, 
tanrının müdahale etme ve herhangi bir kimseyi kurtarması 
hususunda herhangi bir tereddüde mahal yoktur??, 


Buraya kadar zikrettiklerimiz Tanrı'nın inayetinin kurtu- 
lusta vazgecilmez bir yeri oldugunu ortaya koymus olsa da, 
kurtuluş sürecinde inayetin nasıl işlediğini görmek için mese- 
leye daha bir derinden bakmak gerekecektir. Tanrı inayetinin 
kurtuluş sürecine dahil oluşu iki şekilde olur. Birincisinde 
inanan, kurtuluşi için elinden gelen gayreti sarf eder; bu gayret 
yetmediğinde, ancak bireyin kurtuluşla i ilgili yerine getirdiği 

artlar, onu inayet için hazır hale getirdiğinde Tanrı müdahale 
eder" H ve kişiyi kurtuluşa ulaştırır. “Kurtuluş i için gerekli olan 
şeyleri yapmayla ilgili olarak ikili bir ayırım yapılabilir. Birin- 
cisine göre, ancak Tanrı'nın müdahalesi ile kurtuluş için gerek- 
li olan şartlar (ahlaken mükemmel olmak; Tanrı'yı gerçekte ne 
ise o şekilde bilmek ve onu sevmek) yerine getirilebilir. Bu 
yüzden de, Bhagavad Gita ve daha sonra ortaya çıkan ve tam 
bir sofuluk/aşk hareketi olan Bhakti tarafından savunulan bu 
görüşe göre, insanın kurtuluş için gerekli olan şeyleri yaptık- 
tan sonra Tanrı'nın müdahalesi kurtuluşun olmazsa olmaz bir 
şarttır?” Söz konusu dini akım, Tanrı'nın inananlarının kade- 
rine müdahale etmesine, onlara yol göstermesinin mümkün 
oluşuna dayanır”, Bu yüzden, mesela Bhagavad Gita'da-kurtu- 
luş için ilk adımın Tanrıdan olması ve insanın bu müdahaleye 
katılması arasında ilginç bir ilişki kurulur?” 
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Ingalls, a.g.m., s. 49; Klostermaier, Moksa, s. 207. 
20 


Mitlerde tanrmn müdalale örnekleri için bkz. Klostermaier, Mythologies and 
Philosophies of Salvation in the Teistic Traditions of India, Canadian Corparation 
for Studies in Religion, Canada 1984. 

Klosteramaier, Mokşa, s. 207. 

Dhavamony, Classical, s. 465. 

Masson-Oursel, a.g.m., s. 11-3. 

Masson-Oursel, a.g.m.,s. 13. 
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İkincisi ise, kurtuluş için çaba gösterebileceği ancak, bu 
çabanın yetmediği bu yüzden de söz konusu çabanın, tanrısal 
inayetle tamamlanması gerektiği şeklindedir. Bu bağlamda, 
Ramanuja inayetle desteklenmiş beşeri çabanın kurtuluş için 
gerekli olduğunu söyler. Ona göre, kendini adamayla ve tam 
teslimiyetle memnun edilen Brahman, engelleri kaldırarak 
dindarın mükemmel bilgiye ulaşmasına yardım eder. Ona 
inayetini verir. Bu yüzden Ramanuja’ya göre, inayetle birleşti- 
rilmiş teslimiyetin kurtuluşa götürmede yeterli olduğu bile 


söylenebilir”, 


Kurtuluş için Tanrı ve atman hakkındaki bilginiri gerekli 
olduğunu kabul eden Madhva için de, bunların varlığı onun 
gerçekleşmesi için yeterli değildir. Onların Rabbin inayeti ile 
tamamlanması gerekir. Zira insanı köle eden de, kurtaran da 
onun iradesidir. Bilgiden daha önemli olan, insanın kendini 
samimi bir şekilde Tanrı'ya adamasıdır. Bu dini tutumu geliş- 
tirmek ve devam ettirmek için bir kimse sürekli olarak, Tan- 
rı'nın hizmetinde bulunarak, O'na ibadetle meşgul olmalı; her 
şeyiyle iyiliğin ve hakikatin kaynağı olan kutsal metinleri ça- 
lışmaya adamalıdır. Bütün bunlarla o, Tanrı'yı memnun eder; 
Tanrı da onu sever sevdiği kişiye inayetini verir. Bunun sonu- 
cu olarak da insan, kendisini bağlayan bütün bağlardan kur- 


tulmuş olur?*, 


Nimbarka'ya göre de, kurtuluşa/mokşa ulaşmak için bi- 
reysel ruhun çabası yetmez; bunun için inayet de zorunludur 


ve bu inayet de ancak uygun olanlara ihsan edilir”. Detaylar- 
da bir takım farklılıklar olsa da, Vişnucu okullar da, ferdi gay- 
ret ve tanrısal inayetin, birlikte hareket ettiklerinde, kurtuluş 
hususunda daha etkili olacaklarını kabul ederler. Onları için, iş 
ve bilgi, Vişnuya dindarene bağlılık olan bhaktiye ulaşma hu- 


susunda iki değerli yardımcıdır. Tek başına bhakti, samsaradan 


28 Klostermaier, A Concise, s. 204. - 
29 Kumar, Mokşa,s. 138; The Religion of Hindus, s. 228. 
?9 Kumar, a.g.e., s. 131-2. 
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kurtuluşu mümkün kılan vasıtalardandır. Bhakti, Tanrı'nın 
merhametini kullanmasına ve günahkarın dünyanın karışıklı- 
ğının ve gürültüsünün yol açtığı acıdan kurtulmasına sebep 


olur?!, 


Sivacilar için de, ferdi ruh inayete uygun hale geldiği za- 
man Şiva müdahale eder ve onu kurtarır. Şirakanthalar için 
Şiva, herhangi bir gayret olmaksızın cehaletin ve kirliliğin yol 
açtığı acıları kaldıracak bir durumda değildir. Ferdi çaba, 
Şiva'nın yardımı için vazgeçilmez bir öneme sahiptir”. 

Ramanuja’nin da şekillendiricilerinden biri olduğu Sri 
Visnucular?? daha sonra kurtuluş hususunda Tanrının inaye- 
tinin nasıl işlediği hususunda iki kola ayrıldılar: Vangalai 
(maymun okulu) ve Tengalai (kedi okulu). Her iki okul da, 
Tanrı'nın yegane kurtarıcı olduğu ve insanın kendisini O'na 
teslim etmesi (prapatti) dışında inayetine ulaşmanın mümkün 
olmadığı hususunda hem fikirdirler. Ancak inayete yönelik 
beşeri cevap olan teslimiyet (prapatti ?*) hususunda birbirle- 
rinden ayrılırlar. Vadagalai için, prapattideki beşeri çaba inaye- 
te nail olmanın bir şartıdır. Tengalai ise, Tanrı'nın inayetinin 
herhangi bir şarta bağlı olmadığını kabul eder. Vadagali'nin 
konuyla alakalı bu açıklaması markata-nyaya (maymun prensibi 
ya da maymun mantığı), Tengalai'nin ki ise, marjara-nayaya 
(kedi prensibi ya da kedi mantığı) olarak bilinir”. Yavru 
maymunu annesi bir yerden başka bir yere taşırken ona tu- 


Glesannapp, Immartality and Salvation, s. 65. 

Klostermaier, A Short History, s. 161; Klostermaier, Mokşa, s. 212. 

Dört ana Vişnu mezhebinden (sampradaya) biridir. Vişnu'nun eşi olan 
Lakşmi'nin onda oynağı rolden dolayı bu adla adlandınlır. Kadim bir çağın 
geleneğini yansıtmakla birlikte, inanç ve ayinsel düzenlenmesini Şrirangam, 
Natha Muni, Yamunacarya ve Ramanuja gibi alimlerin çalışmaları sayesin- 
de kazandı. Klostermaier, A Concise, s. 176. 

Prapatti içinbkz. M. Hiriyanna, Outlines, s. 413. 

Bu iki mezhep hakkinda daha genis bilgi icinbkz. Ninian Smart, "Tengalai" 
"Vadagalai", S. G. F. Brandon (gen. edt), DCR, s. 606, 633; Klostermaier, 
"Tengalai", "Vadagalai", A Concise, s. 183, 194. 
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tunmak zorundadır. Aynı şekilde dindar da, kurtuluşa ulaşma 
hususunda maymunun annesine tutunması gibi, Rabbe tu- 
tunmak yani, az da olsa bir gayret göstermek zorundadır. Oy- 
sa anne kedi, bir yere götürmek istediğinde yavrusunun ense- 
sinden tutar ve onun hiçbir gayret sarf etmesine gerek kalmak- 
sızın dilediği yere götürür. Pratikte, Vadagalai prapatti inancı- 
na göre gerekli olan çaba, Vedik ve diğer görevlerin yerine 
getirilmesini içerir. Çabalarının sonucunda, kurtuluşa ulaşma 
açısından bu tür çabaların boş olduğunu idrak ederek Tanrı'ya 
güvenmeye başlar. Ancak yine de dini görevleri yerine getir- 
me hususundaki tavrını devam ettirir. Her ikisinde de, nihai 
anlamda fert kendisini mutlak anlamda Tanrı'ya teslim eder 
ve onun iradesine uygun olarak hareket eder“. Bu görüşler 
netice itibariyle, insanın bir toprak parçası ya da kukla sahne- 
sindeki bir kukla gibi nihai anlamda Tanrı'ya bağlı olduğunu; 
O'nun tarafından sevk edildiğini, ne kadar başka türlü dav- 
ranmak istese de iyi ya da kötü şeyleri yapmak zorunda oldu- 


> Tanrıya tam teslimiyetin bir örneğini şu hikayede görmek mümkündür: 
“Kendini bütünüyle Sri Rama'ya adamış bir adam vardı ve bu dünyada Sri 
Rama'nın iradesi olmaksızın hiçbir şeyin olmayacağını ve kendisinin yaptığı 
her eylemin ve attığı her adımın da yegane sebebinin onun iradesi olduğuna 
inanıyordu. Bir gün ormandan geçerken, elde ettikleri çapullarla dönen bir 
grup yağmacı gördü. Onu görünce, ondan çapullarını taşımasını istediler ve 
başının üzerine ağır bir yük koydular. Onlarla beraber gitti; ancak bir grup 
polis geldi, çapulcular polisin geldiğini görünce adamı, başındaki yüklerle 
bırakarak farklı yönlere doğru kaçtılar. Polisler adamı yakalayarak karakola 
götürdüler ve sorgunun arkasından onu hapse attılar. Hapis süresini bitire- 
rek serbest kaldığında kasabasındaki evine geldi. Kasaba halkı, uzun süre- 
den beridir niçin ortalarda görünmediğini sordular. Şöyle cevap verdi: Her 
şey Rama'nın iradesiyle oldu. Rama'nın iradesiyle bir ormandaki sessiz bir 
yoldan geçiyordum ve Rama'nın iradesiyle bir grup çapulcu tarafından ya- 
kalandım; çaldıkları eşyayı taşımamı istediler; Rama'nın iradesiyle polis 
geldi ve çapulcular beni arkalarında bırakarak kaçtılar. Rama'nın iradesiyle 
tutuklandım; sorguya çekildim ve mahkum edildim ve Rama'nın iradesiyle 
mahkumiyet süremi bitirerek serbest kaldım ve evime geldim”, Swami 
Samddhananda, Vedanta Through Stories, Sri Ramakrishna Ashram, Bombay 
1959'den nakleden Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, , s. 126. 
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ğu şeklindeki bir doktrinin, Hindin kaderiyesinin ortaya çıkma- 
sıyla sonuçlanmıştır (Mahabharata X11.226)>, 


Tanrı'nın kurtuluş hususunda, doğrudan müdahale ede- 
rek insanlara yardım etmesinin zirvesini, özellikle Vişnuculuk- 
ta önemli bir yer işgal eden avatara düşüncesi teşkil eder. “A- 
şağıya inmek, ortaya çıkmak, bedenlenmek anlamlarına” 
gelen avatara, herhangi bir tanrının bedenlenerek zuhur etmesi, 
ya da gökten yere inişini ifade eder. Herhangi bir tanrı için de 
düşünülmekle birlikte, avatara ile kastedilen ve bu özelliğiyle 
meşhur olan Vişnu'dur. Ancak, bir diğer Hint mezhebi olan 
Şiva-Siddhânta, enkamasyonun karma ve samsaranın bir. sonu- 
cu olduğunu düşündüklerinden Şiva'nın avatarlarını kabul 
etmezler. Onlar için, Şiva'nın bedensel olarak zuhuru ancak bir 
guru olarak mümkündür”, 


Vişnu, Vişnuculara göre kurtarıcı bir tanrıdır“ ve bir kur- 
tarıcı olarak yalnızca avataralarında ortaya çıkar. Onlar için 
avatara tanımı gereği bir kurtarıcıdır ve bu yüzden de Vişnu, 
kurtarıcı olarak ortaya çıkmak için, avatara olmaktan başka bir 


257, Glasennapp, Immortality and Salvation,s. 65-66; Klostermaier, Moksa, s. 214. 

> “Karşıya geçmek, varmak, kurtarmak” anlamuna gelen tri fiilinden, ava ön 
eki ile birlikte, ava-tri, “bir şeye inme, ortaya çıkma/zuhur etmek, 
bedenlenmiş hale gelme” anlamlarına gelir. Bu terim, nispeten geç bir dö- 
nemde kullanılmaya başlanmıştır. Bu olguyu ifade etmek için kullanılan es- 
ki bir deyim, “tezahür” anlamına gelen pradurbhavadır. Avatara kelimesi, 
nispeten geç dönem Upanigadlarda yer alsa da, klasik Upanişadlarda 
bulunmaz. Bu kelimeye dördüncü yüzyılda Panini tarafından Sanskritçe 
gramerinde yer verilir ve bu eser epik sonrası bir çok standart çalışmada 
görülür. Bu dönemdeki çalışmalarda elçi anlamında kullanılır. Sonraki kul- 
lanımlarında kelime, alışılmışın dışında bir görünüme sahip olan ve seçkin 
kişileri ifade etmek maksadıyla da kullanılır. Kelime, yukarıda zikredilen 
anlamında Bhgavad Gita'da kullanılmaya başlanır. Geeoffrey Parrinder, 
Avatar and Incarnation, The Wilde Lectures in Natural and Comparative 
Religion in the University of Oxford, Faber and Faber, London 1970, s. 19- 
20; David Kinsley, "Avatára", ER,II,s. 14. 

Klostermaier, A Short History, s. 161. l 
Vişnu'nın bir kurtarıcı olarak gerçekleştirdiği eylemler için bkz. Sharma, 
Classical Hindu Thought, s. 84-86; Klostermaier, A Short History, s. 92. 
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şansı yoktur. Vişnu'nun, kaynaklara göre farklılık arzetse de, 
Vişnucalar için standart sayısı on?! olan avataralarından bi- 
ri’, Bhagavad Gita'nın baş kahramanı olan tanrı Krişna'nın 
yeryüzüne inişinin gerekçesi, doğrudan kurtuluşla alakalıdır; 
dünyayı ve insanları günahkarların, kötülüğünden ve gene 
doğum döngüsünden azade kılmak”, 


Bhagavad Gita'da Krişna'nın dharmasının gereğini yerine 
getirmekten vazgeçerek, cehenneme mahkum olmak üzere 
olan prens Arjuna'ya kurtuluşun yolunu göstermesinde oldu- 
£u gibi, avataralar kurtuluş hususunda insanlara yol gósterir- 
ler. Hatta, söz konusu kitaba göre, insanların kurtuluşu böyle 


bir enkarnasyon sonucu olan yol göstericilik olmaksızın müm- 
264 


kün değildir”. 
Hem inayet hem de özellikle avatara anlayışı, insanın her 
ne kadar güç ve kudrete sahip bir varlık olarak kurtuluşun bir 


%1 Vişnu'nın avataralarının sayısı, Mahabharata'da bir yerde yirmi dörde; bir 
başka yerde altı, bir diğer yerde ise yedi ve yine bir başka yerde de yirmi iki 
tane olarak zikredilir. En yüksek avatara sayısına, Pancarata Agamanlarda 
yer verilir. Ahirbudhnya Samhitadaki avatara sayısı, otuz dokuzdan az değil- 
dir. Klostermaier, A Short History, s. 91. 

Vişnu'nun enkame ettiği varlık türleri şunlardır. Balık, Kaplumbağa, yaban 
domuzu, insan-yılan, cüce, Rama ya da Baltalı Rama, Ramayana'nın Raması, 
Krişna, Buda ve Kalki. Bu sonuncu, Vişnu'nun kötülüğün sonsuza kadar 
yenilmesi ve nihai ve evrensel kurtuluş için tarihe nihai ve son müdahelesi 
olacaktır. Bu yüzden diğer avataralar geçmişte yaşanmış enkarnelere olma- 
sına rağmen, Kalki gelecekte ortaya çıkacak olan, eskatolojik bir kurtarıcı 
olarak kabul edilir. Parrinder, Avatar and Incarnation, s 21-22; Kinsley, a.g.m., 
s. 14-15; “Avatara”, Goring (ed), DBR, s. 92; Kurt Friedrichs, “Avatâra”, 
EEPR, s. 25; Klostermaier, A Short History, s. 92; A Concise, s. 33; Halil Ha- 
yit, Hinduizm'de Tanrı-Kâinat İlişkisi, yüksek lisans tezi, Uludağ Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi, Bursa 1984, s. 36-39. 

“Ben her ne kadar doğmamış, ölümsüz ve her şeyin Tanrısı isem de, olağa- 
nüstü gücüm sayesinde kendi doğal dünyama gelerek doğdum. Ey Bharata 
erdemlilik yok olmaya, erdemsizlik ise çoğalmaya başladığı zaman ben 
maddesel olarak dünyaya gelirim. İyilerin kurtuluşu, kötülerin ortadan kal- 
dınlması için Dharma'nın egemenliğini kurmak için zaman zaman bu dün- 
yaya doğmuşumdur Bhagavad Gita, çev. Kaya, IV.6-8. 

as Dhavamony, Classical, s. 461; Klostermaier, A Short Hinduism, s. 104. 
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takım gereklerini kendi başına yerine getirebilse de, Sartre 
anlamında bu dünyaya atılarak, tek başına ve yapayalnız bıra- 
kılmadığının, -inayet ve enkarne tanrı şeklinde- ilahi desteğin 
sürekli olarak onun yanı başında olduğunun” bir göstergesi 
olarak kabul edilebilir. 


Aynı zamanda avatar düşüncesi, Hinduizm'in diğer dinle- 
rin kurucularına, dolayısıyla da onlara yönelik tavrında da 
önemli bir rol oynar. Bu yaklaşımın bir sonucu olaraktır ki, 
hem kendi içinden çıkan ve farklı bir din olarak müstakilleşen 
ekollerin (Budizm), hem de Hint kökenli olmayan dinlerin 
kurucularını (Hıristiyanlığın kurucusu olarak kabul edilen İsa 
Mesih'i birer avatar olarak kabul ederler”. Böylelikle, Hindis- 
tan'daki mezhebi ve dinsel farklılıkları Hinduizm'in bir alt 
gurubu olarak kabul ederek, farklı dinsel oluşumları yok say- 
mış olurken; Hint kökenli olmayan dinleri de mesela, Hıristi- 
yanlığı da mutlak anlamda dışlamış; böylece de dinsel bir ço- 
fulculuk anlayışı ortaya koymuş olmaktalar. 


%5 Sebastien Painadath, Jyotis Cochin, “Bhagavad Gita's Vision of Liberative 
Action”, Towards an Indian Theology of Liberation, The Statement Papers and The 
Proceedings of the Nineth Annual Meeting of the Indian Theological Association, 
Published by Indian Theological Association and National Biblical 
Catehetical 

Friedrichs, “Avatâra”, EEPR, s. 25. Vivekanandi'nin Hint Alt kıtasında 
ortaya çıkan dini kurucuları birer avatar olarak görme inancı için bkz. Yitik, 
“Hinduizm'in Diğer Dinlere Bakışı”, Dinler Tarihi Araştırmaları, 1, Dinler Ta- 
rihi Derneği Yayınları, Ankara 1998, s. 140. Hint avatar inancı ve bunun Hı- 
ristiyanlıktaki Hz. İsa'nın bedenlenmiş tanrı olduğuna dair tartışmaları 
hakkında bkz. Parrinder, a.g.e. Hz. Peygamberin avatarik özelliklerinden söz 
eden bir eser için bkz. Frithjof Schoun, Understanding Islam, Mandala Books 
London 1976, s. 88, 90; aynı eserin Türkçesi için bkz. İslâm'ı Anlamak, çev. 
Mahmut Kanık, İz Yayınları, İstanbul 1996, s. 120, 123. 
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C. Gerçekleşeceği Yer Bakımından Kurtuluş 
Türleri 


İnsanların kendilerini gene doğum döngüsünden 
(samsara) kurtaracak amelleri yerine getirdiklerinde ya da bu 
döngüye sebep olan cehaleti ortadan kaldıracak bilgiyi, kurta- 
rıcı bilgiyi bu dünyada yaşarken elde ettiklerinde durumları 
ne olacaktır? Yaşarken gene doğum döngüsünden kurtulacak 
ve dinginliğe ulaşacaklar mı; yoksa bunun için ölümü bekle- 
mek zorunda mıdırlar? 


Bazıları hem bu dünyada kurtuluşun (jivan-mukti) hem de 
ölümden sonraki kurtuluşun (videha-mukti) imkanını; diğerleri 
ise, kurtuluşun yalnızca ölümden sonra mümkün olduğunu 
kabul ederler. Bu kabullere uygun olarak, kurtuluşun gerçek- 
leşebileceği yer, dünyada ve ölümden sonra olmak üzere iki 
başlık altında ele alınacaktır. 


D.Yaşarken Kurtuluş (jivan-mukti) 


Bu dünyada yaşarken kurtuluşun gerçekleşeceğini kabul 
edenleri tek tek ele almadan önce, bu görüşü savunanlarda 
açık olarak görünmeyen, bu ttir. bir kurtuluşu arayanların kim- 
likleri üzerine Karel'in kısa bir tespitini zikrederek başlamak, 
böyle bir arzunun kökenini göstermesi açısından faydalı olabi- 
lir. Ona göre, yaşarken kurtuluşa ulaşmak isteme, genellikle 
manevi liderlik peşinde koşan ve başkalarının üstadı, gurusu 
olmak isteyenlerin hedefidir?”, Bu yüzden de, ölümden sonra 
kurtuluşun aksine, yaşarken kurtuluşun gerçekleştiğine dair 
bir takım göstergeler vardır ve bu tür bir iddia ortaya koyanla- 


257 Karel Werner, Yoga, s. 76. Radhakrishnan, Samkhya'nın jivan-muktaların, 
bize özgürlüğün doğasını ve ona ulaşma yolunu öğrettiklerini nakleder. 
Indian Phlisophy, I, 313. 
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rı, bu göstergelere göre test etmek mümkündür. Oysa ölüm- 
den sonra böyle bir test mümkün değildir“? 


Upanişadlar insanların bu dünyada yaşarken, Atmanın 
hakiki doğasını elde eden kimse için bu dünyanın görünümü- 
nün değiştiği, asli haline kavuştuğu ve böylece kendisini Var- 
lık hakkındaki cehaletten kurtardığını, bu yüzden gene doğum 
çemberinden kurtulduğunu kabul eder. O kişi için artık ikilik 
yoktur. Ölüm ve ölümsüzlük onun için bir hale gelir. Atmanı 
her şeyde ve her şeyi Atman'da görür. Böylece daha yaşarken 
kurtuluşa ulaşmış olur”. Aşağıda kurtuluşa ulaşan kişinin, 
temel özellikleri başlığı altında ele alacağımız gibi, o artık bu 


dünyaya yönelik hiçbir arzu duymaz; hiçbir şeye karşı bir 
bağlılık hissetmez?”; amelleri artık bir karma üretmez”, Bu 


yüzden, bütün bu etkileriyle birlikte kurtarıcı bilgiyi bir kim- 
senin yaşarken elde edilebileceği şeklindeki yaklaşım, Rig Veda 
tarafından da benimsenen kurtulmuşa, munise dair eski gele- 
nekle aynı çizgiyi devam ettirdiği rahatlıkla söylenebilir”? 


Bhagavad Gita için de, bu oluş dünyasında yaşarken za- 
mansız kendi kendine var oluş anlamında ölümsüzlüğü elde 
edebiliriz. Mayayı aştığımızda zaman, uzay ve sebep, bizden 


268 Dvijas Datta, “Moksha, or the Vedantic Release”, JAS, vol. XX. s. 526. 

29 “Bunun üzerinde şu cümle vardır: Onun kalbinde bulunan bütün arzular 
yok olduğunda, işte o zaman ölümlü ölümsüz olur; bu bedendeyken dün- 
yada Brahman'a ulaşır. Bir karınca yuvası üzerinde bırakılan bir yılanın ge- 
ride yalnızca derisini bırakması gibi; bir insan öldüğü zaman, geride yalnız- 
ca beden kalır; bedende kurtulan şahsi ruh ise, ölümsüz ruh olarak Tanrı ile 
birleşir”, Brihadaranyaka Upanişad IV.4.7; “Hakikaten biz burada iken, bu- 
nu bilebiliriz: Eğer (biz onu bilirsek), artık cahil değilizdir; yıkım büyüktür. 
Başkaları yalnızca acıya giderken, bunu bilenler ölümsüz hale gelirler” 
Brihadaranyaka Upanişad IV.4.12-14. Ruh bu kapıları kontrol ettiği ve barış 

- içinde yaşadığı müddetçe ıstıraptan özgür olur. O burada, dünyada yaşar- 
ken (jivan-mukti) ve ölümden sonra tam kurtuluşa (videha-mukti) götüren bir 
özgürlüktür. Katha Upanişad 11.2.1'in yorumu, Radhakrishnan, The Principle 
Upanişad, s. 636. 

7? Brihadaranyaka Uparigad 1V.4.22. 

?! Bridaharanyaka Upanigad 1V.4.22; Chandogya Upanigad VIII.4.1; IV.14.3. 

22 Kulshreshtha, The Conception, s. 11. 
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uzaklaşır. Dünya ortadan kalkmaz, ancak onun anlamı deği- 
gir”. 

Hint felsefi sistemlerinden Samkhya, bu diinyada iken 
kurtuluşun imkanını kabul eder. Samkhya-tattva-kaumudide, 
hakikat hakkındaki ayırt edici bilgi ortaya çıktığında, bu bilgi- 
den dolayı başlangıcı olmayan eylemlerin etkilerinin yığını, 
filiz verme güçleri yok olduğu için, zevk şeklindeki semerele- 
rini üretemez hale geldiği ifade edilir. Yoga Bhashya'da ise bu 
eylemlerin sonuçlarının (kleşalar) yok edilmesinden dolayı, 
insan yaşarken özgürlüğünü elde etmiş kurtulmuştur. Böyle 
bir insan yani, jivan-mukta, hayattayken kurtulmuş, özgürlü- 
güne kavuşmuş kimse diye isimlendirilir. Bedeni” var olduğu 
için canlıdır; ayırt edici bilgiye ulaştığı, özgürlüğüne kavuştu- 
ğu için kurtulmuştur”. Samkhya'ya göre bunlar birbirlerinin 
zıttı şeyler değildir. Çünkü onları belirleyen sebepler, birbirin- 
den farklıdırlar”€, 


Vedanta teologları, daha önce de gördüğümüz gibi kurtu- 
luşu, Brahmanda tam bir yutulma olarak gördüklerinden, dün- 
yada yaşarken kurtuluşun gerçekleşmesine ya da bu dünyada 
kurtuluşu gerçekleştirmiş insanların bulunmasına istemeksizin 
izin verirler. Bu yüzden de, bu tür bir kurtuluş durumuna çok 
fazla önem atfetmezler. ifadelerinden bu durumun’ ancak, 


sannyasin döneminde ulaşmanın mümkün olacağı sonucu çı- 
karılabilir?7. 


Vedantist ekollerden yalnızca Şankara, insanların bu dün- 
yada yaşarken kurtuluşu gerçekleştirebileceklerini kabul e- 
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Radhakrishnan, Indian Philsophy, 1, 548. 
78 Bedenin varlığını devam ettirmesi, hakikat hakkındaki bilgi ortaya çıktığın- 
da, semerelerini vermeye başlanuş olan amellerin bir sonucudur. Çünkü, 
sonuçlarını vermeye başlamış olan eylem yığınını ortadan kaldırmak müm- 
kün değildir. Kumar, Mokşu, s. 92-93. 
Kumar, a.g.e., s. 93. 
Radhakrishnan, Indian Philsophy, 11, 313. 
Younger, Intorduction, s. 112. 
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der”. Şankara'ya göre, Atman gerçeğini işiten mürit, bunun 
üzerinde düşünür ve uzun bir müddet bu gerçek üzerinde 
tefekkürde bulunduğunda, suje ve obje şuurluluğunun yok 
olduğu ve sadece bölünmez sonsuz şuurluluğun geriye kaldığı 
en yüksek duruma ulaşır. Böylece, bu dünya üzerinde yaşar- 
ken Nirvana'nın mutluluğunu tadar”. Sankara, yaşarken 
kurtuluşu bir başka yerde şöyle tarif eder: “İhtiraslarını objek- 
tif dünyada tatınin etıneyi durdur ve duygu nesnelerin üze- 
rinde kalmayı durduracaksın. Duygu nesnelerin üzerinde 
kalmayı durdur, ihtirasların yok olacaktır. Bütün ihtiraslar 
kaybolduğu zamanki durum, kurtuluş durumudur. Bu du- 
rum, yaşarken kurtuluş durumudur”, İnsan, kurtulmuş 
olmasına rağmen, geçmişte yaptığı ve semerelerini vermeye 
başlamış olan karmik birikimden dolayı, beden içinde varlığını 
devam ettirir; ancak“! insanın ulaştığı kurtuluş durumu, 
Şankara için yegane gerçekliğin Atınan-Brahman eşitliği ol- 
duğu, var olan her şeyin Brahman olarak algılanması, geri 
kalan her şeyin gerçekliğini kaybetınesi anlamına geldiğinden, 
onun içinde bulunduğu beden de, herhangi bir gerçekliği ol- 
mayan bir gölge özelliğine sahiptir”. 

Yukarıda zikredilen felsefi grupların yanı sıra Şaktalar ve 
Şaiva Siddhanta da insanların bu dünyada yaşarken kurtuluşu 


27e Seshagiri Rao, “Salvation a Hindu Perspective”, World Faihts Encounter, No. 


18, 1997, s. 16. 
2 Sankara, Tefrik, s. 97. 
#9 Sankara, a.g.e.s. 95. yaşarken kurtuluşa ulaşmış olan kişinin bu durumdaki 
özellikleri için bkz. aşağıdaki “Kurtuluş Durumu” adlı bölüm. Ayrıca yine 
bkz. Glasennapp, Immartality and Salvation, s. 82; Zimmer, Hint Felsefesi, s. 
414. 
Sankara, beden içinde kurtuluşun imkanını kabul etmiş olsa da, onun bu tür 
kurtuluşu mutlak bir şey olmayıp ancak arizi bir şeydir: “Brahman'ı bilen 
kişi, sonsuz sevinç olan gerçek varlığını, Atman'ı idrak etmiştir. Hangi saik 
veya hangi arzu, onu bu bedene bağlanmaya ve onu beslemeye mecbur e- 
debilir?", Sankara a.g.e., s. 111. 
Sankara, a.g.e., s. 110. 
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gerceklestireceklerini kabul eden diger dinsel gruplar olarak 
zikredilebilir™. 


E. Oldiikten Sonra Kurtulus (videha-mukti) 


Upanişadlar'da, yaşarken kurtuluşun mümkün olduğunu 
kabul etmesine rağmen; ölümden sonraki kurtuluşu da kabul 
ettiğini, hatta asıl kurtuluşun ölümden sonra gerçekleşecek 
olan kurtuluş olduğunu gösteren metinler de vardır. Zira, 
Upanişadlarda, kurtuluş Brahman ile nihai birleşmedir ve bu 
da bilge kimselerin ölümünden sonra gerceklegticileceklerf bir 
şeydir: "Yajnavalkaya, Kurtuluş yolu, ince, uzun ve vazgecil- 
mesi zor bir yoldur. Ben bu yolda yürümekteyim; hayır yolun 
sonuna ulaşamadım. Ancak Tanrı'yı bilen bilge kişi, bu yol 
vasıtasıyla, hayatta iken Tanrı” ya ulaşır ve son kurtuluşu, ölü- 
münde başarır” 4. PEPE a mke 

~~ Nyaya-Vaisesika için, Ruh/atman bedenle ilişkili olduğu 
müddetçe, onun acıdan bütünüyle azade, özgür olması müm- 
kün değildir. Çünkü, bedenin sahip olduğu duyu organları 
hoşlanılmayan ve acıya yol açan şeylerle herhangi bir ilişkiye 
girmekten kaçınamaz. Bu yüzden de, kurtuluşa ancak 
Ruh/atmanın bedenden tam olarak ayrılmasıyla, yani mevcut 
bedenini terk ettiği zaman mümkündür; çünkü artık onun bu 
bedenle bir daha doğmak gibi bir şansı yoktur. Bu yüzden, de 
Nyaya-Vaisesika, bu dünyada iken kurtuluşu (jivan-mukta) 
kabul etmez” 


Samkhya için, jivan-mukta durumunda, zevk sebebiyle so- 
nuçlarını vermeye başlamış olan eylemlerin etkilerinin sona 
ermesinden sonra, daha önce uygulanmış olan gücün tüken- 
mesinin arkasından, çömlekçi çarkının durması gibi, beden 
otomatik olarak ölür. Hem zevk hem de kurtuluş gerçekleşti- 


i 


5 ] 
> Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 84-5; Klostermaier, Mokşa, s. 223. | 
284 Upanişadlar, "Brihadaranyaka Upanişad”, çev. Mehmet Ali Işım, s. 159. i 
28 The Religion of Hindu, s. 220. j 
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rildiğinden, prakrti puruşaya karşı isteksiz hale gelir ve puruşa 
aynı zamanda kesin (aikantika) ve sonsuz (atyanika) olan kurtu- 
luşa ulaşır. Ancak, bilen yani, jivan-mukta, bedenin köleliğin- 
den kurtulamadığı müddetçe onunla birlikte varlığını devam 
ettirir. Tam kurtuluşa ise, ancak bedenin ölümünden sonra 
ulaşır. Samkhya için bu durum, kaivalya durumudur; bu aynı 
zamanda videha-mukti yani, bedensiz kurtuluş durumudur” 


Purva Mimamsa'nın kurtuluş anlayışı, ölümden sonra ye- 
niden bir bedene girmeme ve cennete ulaşmaktan ibaret oldu- 
ğu için; bu tür bir kurtuluş yeryüzünde değil ancak, fiziksel 
bedenin ortadan kalkmasıyla yani ölümden sonra mümkün- 


dür”, 


Şankara için jivan-mukta, ölümle beden ortadan kalkarak 


tam kurtuluşa ulaşır”. 


Şankara dışında kalan Vedantistlerin büyük bir kısmı, 
yalnızca ölümden sonraki kurtuluşu kabul ederler. Bu yüzden 
de ölümden sonraki kurtuluş anlayışlarını Şankara'nın jivan- 
mukti anlayışını reddederek onun mümkün olmadığını ortaya 
koyarak göstermeye çalışırlar. 


Bunlardan Ramunaja için kurtuluş ancak ölümden sonra 
mümkündür. Çünkü ona göre kurtuluş, ruh ve beden ilişkisi- 
nin sona ermesinden sonra Brahmaloka'ya ulaşmaktır ve bu- 
nun için de kurtulan kimsenin tabiatüstü bir bedenle donatıl- 
mus olması gerekir; oysa bu fiziki ve süptil bedenin terk edil- 
memesinden dolayı mümkün değildir”. Ramanuja, ölünceye 
kadar kurtuluşun mümkün olmadığını?”, ya da ancak ölümle 
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Kumar, Mokşa, s. 93-4; Kulshreshtha, The Conception, s. 12. 

Kulshreshtha, a.g.e, s. 2, 12; Klostermaier, A Short Introduction, s. 70-71. 
Radhakrishnan, Indian Philosophy, II. 313 

Klostermaier, Mokga, s. 223. 

Jivan-muktinin mümkün olmadığını göstermek maksadıyla Ramanuja şöyle 
der: Jivan-muktinin tek mümkün tanımı şudur; bedende varlığını devam et- 
tirirken, bu durumda ruhun kurtulmuş olmasıdır. Ancak bu tanım bizatihi 
çelişiktir. Kölelik, ruh ve beden ilişkisidir ve mokşa, bedenden kurtuluş an- 
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kurtuluşun mümkün olduğunu ispatlamak maksadıyla şrutiye 
müracaat eder ve Chandogya Upanişad V1.14.2'yi bunun bir 
ifadesi olarak zikreder: “Yalnızca bir üstada sahip olan Brah- 
man'ı bu dünyada iken bilir; o bedeni terk edinceye kadar 
kurtulmak için beklemek zorundadır; ancak ondarsonra"kur- 
tulur”” . Bu yüzden, bu dünyada Brahman'ı bilen kim 1 bilen kimse ile 
O'nu bilemeyen kimse arasında herhangi bir r fark yoktu yoktur. E Bu 
fark ancak ölümden sonra ve takip edecekleri yolun sonunda 
onaya akan 

Madha da yasarken kurtulusa ermeyi jivan-muktiyi kabul 
etmez. Sankara’nin jivan-mukta ve Madhva tarafindan “haki- 
katleri bilen/tattva-jnanai" ya da “dogrudan bilen/aparokga- 
jnani" olarak isimlendirilen kimse, mokşaya ulaşmak için ruhu- 
nun bedenini terk etmesini beklemek zorundadır”. 


Ramanuja ve Madhva gibi, Vedantanın Vişnucu bir diğer 
takipçisi olan Nimbarka da, yalnızca ölümden sonraki kurtu- 
luşu, videha-muktiyi kabul eder. Onlar için ölümden önce jivan- 
mukti mümkün değildir. Onlara göre, sebeplilik yasasına uy- 
gun olarak, bir şeyin sebebi ortadan kalkmış ise, onun sebep 
olduğu sonuç da ortadan kalkmak zorundadır. Kurtuluşun 
kendisiyle ulaşıldığı bilgiyle, ona yol açan cehalet yok olduğu 
gibi, bu cehaletin yol açtığı sonucun, yani ruhun içinde gene 
doğumlara maruz kaldığı bedenin de kurtuluşta (videha-mukti) 
yok olması gerekir. Bu yüzden, yaşarken kurtuluşun gerçekle- 


lamına gelir. Eğer yaşayan bir insan kurtuluşa ulaştığını söylüyorsa, onun 
bu ifadesi, annesinin kısır olduğunu söyleyen bir kimsenin sözüne benzer. 
Jivan-muktinin mümkün bir diğer tanımı da, bedende varlığını devam etti- 
rirken, bu bedenin bir yanılsama olınasıdır. Bu tanım da kabul edilemez. 
Ona göre, beden hissi, bedenin yanılsama olduğu hissiyle birlikte var ola- 
maz. Bu yüzden de, jivan-mukti doktrini, her halükarda, mantıksal bir şekil- 
de ispat edilemez. Bu tür bir anlayış zaten şrutiye de zıttır. Kumar, Mokşa, s. 
121-122. 

?! Kumar, Mokşa, s. 121-2. 

22 Kumar, a.g.e., s. 119-120. 

> Kumar, a.g.e., s. 139. 
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şebileceğini kabul etmek, bilgi şeklindeki güneşin doğmasıyla, 
bir kısım karanlıkların hala varlığını devam ettirdiğini söyle- 
mek gibidir. Bunu da cahillerden başka kimse söylemez”*, 


F. Mutlak Kurtuluşa Ulaşmış Olanların Tekrar 
Dünyaya Geri Dönmesini Savunanlar 


Mutlak kurtuluşa ulaşan ruhların, genel olarak bir daha 
gene doğum döngüsüne maruz kalınayacakları yani bir daha 
dünyaya dönmeyecekleri hemen hemen bütün dini düşünce 
geleneği tarafından kabul edilmesine rağmen, kurtulmuş olan 
insanın belli bir görevi yerine getirmek maksadıyla dünyaya 
geri dönebileceğini kabul edenlerle; onun belli bir zaman dili- 
mi mutluluğu tattıktan sonra yeniden dünyevi var oluşa geri 
dönmesi gerektiğini ileri süren iki ekol vardır. 


Kurtulmuş olanın yeryüzüne yeni bir var oluş için geri 
dönmesi meselesini tartışırken Apantramasa vs gibi bilgeler, 
bedensel var oluşa geri dönüşü ifade ederler. Şankara ise, bu- 
nun ancak dünyanın hayrına olacak bir görevi (adhikar) yerine 
getirmek maksadıyla mümkün olabileceğini ifade eder. Bu 
görevleri tamamlandığında ise, ferdi bedenleri yok olur ve 
artık bir daha geriye dönme ihtimalleri kalmaz. Varlığın iç 
yüzünü kavradıktan sonra bile, dünyaya yönelik bir ziyaret 
türü bir arzuya sahip olabiliriz ancak orayı bir mesken olarak 
düşünmeyiz. 

Dünyaya dönmeyi gerekli gören diğer iki gruba gelince 
bunlar, Sadaşivavada öteki ise Dayananda Sarasvatidir. Ancak 


bunların, bu konuyla ilgili kanaatleri hakkında fazla bir bilgiye 
sahip değiliz”. 


2% Kumar, Mokga, s. 132-3. 

25 Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 85. Dayananda Sarvasti, (1824- 
1883), Arya Samaj'in kurucusu olan etkin bir Hindu reformcudur. Morvi 
Gujarat'da Mula Sankara'da dindar bir Sivaci ailede dogdu. Put ibadetini 
reddetti. On beş yıl guru aramayı sürdürdü ve sonunda, áma ve ultra 
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Üçüncü Bölüm 


Kurtuluş Yolları 


ortodoks Virajananda Sarvasti’ye talebe oldu. Hocası üç yıl sonra, yanlış i- 

, nancın sebep olduğu karanlıkları dağıtmak için Dayananda'yı Hindistan'da 
hakiki Şastraları öğretmek üzere gönderdi. Dayananda, Vedaların öğretisini 
kabul eder ve Hinduizm'e daha sonraki ilaveleri, tahrif olarak reddeder. 
Hindistan'ı gerçek vedalar dönemine götürmek gibi bir misyonu olduğuna 
inanır. Kastı reddetmiş, kadın erkek eşitliğini teşvik etmiş ve hakiki 
dharmanın ifadeleri olarak toplumsal hizmetleri ve özgeciliği vurgulamıştır. 
Klosterınaier, “Dayananda Sarvasti" A Concise, s. 56-7. 


I. Kurtulusa Gótüren Yollar 


Bu çalışmanın hemen her yerinde vurgulandığı gibi, Ve- 
dalardan itibaren Hint dini düşüncesinin kurtuluş anlayışı, 
kendisinden kurtulmanın arzulandığı şey ve kurtuluşun ger- 
çekleştiği yer hususunda farklı anlayışlar olsa da, en temel 
özelliği kurtuluş (mokşa-mukti) düşüncesidir. Kurtuluş arzusu 
ortak olmakla birlikte, bu kurtuluşa götüren yollar hususunda 
bir takım farklılıklar vardır. 


Hindistan'da kurtuluşa götüren yolu ifade etmek maksa- 
dıyla kullanılan üç farklı kelime vardır. Bunlar: Marga, yoga, 
saddhanadir. Marga ilk olarak, Maitri upanişadda (V1.10) olmak 
üzere, takip edilecek “yol” anlamında kullanılmıştır. Daha 
sonra kurtuluş yollarını ya da kurtuluşu elde etmeye yönelik 
çabalardaki manevi gelişim veya ilerleyişi gerçekleştirme yol- 
larına işaret etmek maksadıyla burada ele alınacak olan diğer 
kelimelere tercih edilmiştir. “Egzersiz”, “disiplin” anlamına 
gelen yoga kelimesi, kurtuluş bağlamında eylem, bilgi ve tanrı 
sevgisi hakkındaki manevi disiplinler için kullanılır. Saddhana 
ise, “bir takım şeylerin kendisiyle icra edildiği şey” ya da “a- 
raç, vasıta” anlamına gelir. Dini bağlamda ise, her zaman kur- 
tuluşa/özgürlüğe götüren temel hazırlayıcı disipline işaret 
eder. Manevi tecrübenin gerçekleştirilmesine yardım eden 
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bütün dini uygulamaları icerir?6, Hinduizm'de kurtuluşa gö- 
türdüğü kabul edilen yolların sayısı üç tanedir. Bunlar, karma- 
marga (amel yolu), jnana-marga (bilgi yolu) bhakti-marga 
(aşk/aşkla bağlanma yolu). Bunlar tarihsel süreç içinde ortaya 
çıkmış ve varlığını devam ettiren yegane yollar değildir. Fert- 
lerin sayısı kadar, kurtuluşa götüren yolların varlığı, teorik 
düzeyde kabul edilmekle birlikte, Hint'te bu konuda en çok 


şöhret kazanmış ve kurtuluş yolları denince akla gelen bu üç 


yoldur”. 


Bu üç yolun varlığı, Hinduizm'in tarihsel süreç içinde ge- 
çirdiği dinsel evrimin bir göstergesi olarak görülmek istenme- 
sine rağmen, genel bir kabul görmeleri ya da bu şekilde bir 
tasnife tabi tutulmaları daha sonra olsa da, bunlar Hint dini 
düşüncesinin ta başlangıcından beri varlığını devam ettiren 
kurtuluş yolları olarak kabul edilmektedir?*. Yolların tek değil 
de birden fazla oluşu ise, hem kurtulmak istenen şeyin neliği 
hem de kurtulacak olanın bireysel niteliği tarafından belirlenir. 


Değersiz bir eyleme karşı yapılması gereken ya da onu te- 
davi edecek ilacı, iyi şeyler yapmak ve kötü şeyler yapmaktan 
kaçınmaktır. Arzunun ilacı, asketik eylemler sayesinde, sonuç- 
larını dikkate almaksızın eylemde bulunmayı hedefleyerek bir 
kimsenin ihtiraslarını kontrol altına alması ve onları bastırması 
ya da yalnızca Tanrı'ya adanmış bir sevgiyle bütün arzuları 
arındırmak ve onları aşmaktır. Cehalet, Atman ve Tanrı'nın 
gerçek doğası hakkında manevi bilgi ile ortadan kaldırılır. 


Bunlar da, karma-marga, bhakti-marga ve jnana-margaya denk 
gelirler??, 


İnsanların sahip oldukları meşrep ve mizaçlarının birbi- 
rinden farklı oluşu onların tek bir yol etrafında toplanmalarını 


Dhavamony, Classical, s. 467. 
Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 24. 
Klostermaier, A Survey, s. 222-3. 


Dhavamony, “The Quest for Salvation in Hinduism”, Religions s. 183; a.g.e., 
s. 466. 
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ya da tek yolla istenilen hedefe gitmelerini engeller. Insanlarin 
bir kısmında çalışma, bir kısmında hissi bir kısmında ise ente- 
lektüel yetenek daha baskındır. Bu özelliklerinden dolayı in- 
sanlar, bu baskın karakterlerine karşılık gelecek, tabiatlarına 
uygun olan kurtuluş yollarına, haklı olarak tevvessül eder- 
ler”, Çalışma karakterinin baskın olduğu insanlar, karma- 
margayı, hissi karakterin baskın olduğu insanlar bhakti-marga 
yolunu ve entellektüel yanı ağır basan insanlar ise, jnana-marga 
yolunu kurtuluşa götüren yol olarak kullanırlar”. 


İnsanların bu yolları tercih etmeleri bir anlamda onların 
Tanrı anlayışları tarafından da belirlenir. Herhangi bir sıfatı 
olmayan (nirguna), dolayısıyla aşkın bir niteliğe sahip olan bir 
Tanrıdoğrudan ibadetin konusu değil, bilginin konusudur. Bu 
yüzden de, söz konusu tanrı anlayışını kabul eden düşünce 
ekolleri tarafından vurgulanan kurtuluş yolu, bilgi yolu olan 
jnana-margadır. Sıfatları olan, şahsiyeti bulunan (saguna) bir 
Tanrı'ya inanan dini ve felsefi gruplar ise, doğrudan ibadetin 
ve aşkın konusu olan böyle bir tanrıyı memnun etmek için 
karma-marga ve bhakti-marga yolunu tercih ederler. Ancak, 
nirguna ve saguna anlayışının, iki farklı tanrı anlayışı olmak 
yerine, aynı Tanrı'nın iki farklı görünüşünün olduğunun da 
unutulmaması gerekir”. 


99 “Bazıları meditasyon yogasıyla ve Ruh'un inayetiyle, Ruh'u kendilerinde 
görürler; bazıları Hakikat bilgisi Yogasıyla, diğerleri ise çalışma yogasıyla 
Ruh'u görürler. Ancak bunları bilmeyenler de vardır. Onlar da başkaların- 
dan işitir ve ona ibadet ederler. Onlar da Hakikat hakkındaki sözlere inanç 
gösterdiklerinden dolayı ölümün ötesine geçerler/ölümden kurtulurlar”. 
Bhagavad Gita, çev. Mascaro, XIIL24-25. Bu yolların aynı zamanda bir hiye- 
rarşi olduğu, yani en zorundan en kolayına doğru bir inişi gösterdiği de ka- 
buledilir.Bununiçinbkz. Bhagavad Gita,çev. Kaya, XII, 8-12. 

Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 17. Sharma, bu üç yolun, mö. 200 
ve ms. 200 arasında Brahma, Vişnu ve Şiva şeklindeki üçlütanrı anlayışı ve 
jnana, bhakti ve karma şeklindeki yol ayınmırı meydana getiren gelişmelerin 
yaşandığını söyler. Ona göre, bu gelişmeler Bhagavad Gita ve Manusmrti ile 
ilişkilidir. A.g.e., s. 39. 

9? Arvind Sharma, a.g.e., s. 17. 
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Söz konusu gerekçelerden dolayı, birden fazla olan bu 
yolları kabul edenler tarafından bazen diğerlerini tamamen 
dışlayacak ve kurtuluşa götüremeyecek yollar olarak görülme- 
sine rağmen, biraz sonra da göreceğimiz gibi, bu yolların hiç 
birisi birbirini dışlayacak türden şeyler değildir”, Bunlar eşit 
derecede, kurtuluşa götüren yollar olarak kabul edilir”. Bu- 
nun bir sonucu olarak, mö. 200'le tarihlenen Bhagavad Gita her 
üç yolu da birleştirmeye çalışmış”; Sankara ise, aşağıda göre- 
ceğimiz gibi, zaman zaman mesela, karma yolunu (karma-marga) 
dışlamış, onun kurtuluşa götürme hususunda yetersiz oldu- 
ğunu söylemiş olsa da, bunu son sınırına kadar götürmekten 
kaçınmış ve karma-margayı, kurtuluşa ulaştıran yol olarak ter- 
cih ettiği jnana-margaya götüren, ona hazırlık teşkil eden bir 
safha olarak görmüştür”. Bu yüzden, her bir yolu ayrı ayrı 
olarak ele almak ve diğerleriyle olan ilişkilerine işaret etmek 
daha uygun olacaktır. 


A. Karma-Marga (Amel Yolu) 


“Eylem, yapmak, etmek” anlamlarına gelen karma ile, yol 
anlamına gelen yoganın birleştirilmesinden oluşan, karma- 
marga deyimi, istenilen hedefe/ kurtuluşa, ulaşmak için eylem, 
amel yolunun takip edilmesi gerektiğini ifade eder. Söz konu- 
su hedef, Hint dini tarihinde Vedalar dönemi ile Upanişadlar 

` ve Sonrasında farklı şekillerde anlaşıldığından karma-marga ile 
ulaşılmak istenen hedefte de, aralarında mutlak bir kopukluk 
olmasa da, ilk dönem ile sonraki dönemler arasında bir takım 


35 Dhavamony, "The Quest For Salvation in Hinduism", s. 183; Bunlarin 


birbirini dışlayıcı şeyler olmadığını göstermek maksadıyla, uzak bir şehre 
giden bir kimsenin, aynı yolun bir kısmını, uçakla, trenle ve otobüs ile git- 
mesi, örneği verilir. Arvind Sharma, Classical Hinduism, s. 16. 
Klostermaier, A Survey, s. 151; Mokga, s. 212. 

Elenjimitham, Liberation, s. 102-3. 

Shankar, Tefrik s. 69, 88-89; Radhakrishnan, The Principle Upanisads, & s. 574-5, 
Datta; Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 28. 
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farklılıkların olduğu söylenebilir. Vedalar dönemi, karma- 
marga ile, bu dünyada mutlu, uzun bir hayat ve öte dünyada 
sonsuz ve tanrılarla birlikte mutlu bir hayata ulaşma arzula- 
nirken, Üpanişadlar ve Sonrası dönemde, karma-samsaranın 
kabulüyle, bu ikisinden yol açtığı sürekli değişim. ve. dónüsgü- 
mün yaşandığı bir dünyadan kurtularak ebedi ve sonsuz bir 
hayata ulaşmak hedeflenmiştir, Bu yüzden özellikle, ikinci 


mam — 


dönemle ilgili olarak karma-marganın, insanları samsara çarkına 
mahkum eden karmadan, eylemden .yine. karmayla,. eylemle 
kurtulmaya yönelik bir çaba, bir yol olarak kabul edildiği söy- 
lenebilir?” . Bu yol, bir sonraki başlık altında ele alınacak olan 
jnana-marganın savunucuları olan feylesoflar tarafından en 
sıradan kurtuluş yolu olarak kabul edilse de, halkın cogunlu-- 
gunun karmadan kurtulmak için takip ettiği yoldur”. Bü Kâ- 
bulün sebebi, hem çok az insanın yerine getirebileceği hayatı 
terk ederek (nvrtti) tam gün kurtuluşu arama (samnyasa) yerine 
hayatın içinde kalarak (pravitti ii kurtuluşu gerçekleştirmeyi 
bir hedef olarak ortaya koymuş olması hem de geleneksel ha- 
yat tarzına uygun olmasıdır”. 

Konuyla ilgili bu kısa girişten sonra, imdi yukarıda yapı- 
lan dönemsel ayırımlara tekabül eden metinlerde ve bunlar 
üzerine oturan dinsel gelenekte karma-marganın nasıl anlaşıl- 
dığına bakılabilir. 


Rig Veda'da tanrılar somut, faal, aktif ve insan biçimlidir- 
ler. Akıl ya da m ya da mistik biliş süreci ile anlaşılacak saf soyut şeyler 
olmayıp; yaptıkları normal duyularla anlaşılabilecek varlıklar- 
dır. Bu yüzden onlara karşı olan tutumların somut ve eylemsel 


Arvinde Sharma, Classical Hindu Thought, s. 26. 
R. L. Turner, “Karma-marga”, ERE, VII, 676. Halkın çoğunluğundan kastedi- 
len ilk üç simftir. Ne karma-marga ne de jnana-marga, Sudralarla ilgili olarak 
herhangibir sey igermezler. 
Noritt ve pravitti ayinmi veda kökenli bir ayırımdır: “Faaliyette bulun ve 
onlari terk et". Mahabharata 12.341.93; 12.241.1. 


Ed Dhavamony, Classical, s. 470; Arvind Sharma, a.g.e., s. 24-5. 
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olması gerekir. Bir başka ifadeyle, onların teskini ancak somut 
eylemlerle mümkündür. Bu tür bir tanrı anla yışının bir sonucu 
olarak, henüz büyük boyutlara a ulaşmamış olsa da, da, , kurban 
tanrıların teve teveccühünü elde etmenin ve tam olarak belirgin- 
leşmemiş ve ve belli belirsiz bir dir olgu c olara kabul edilen ölüm 
sonrası hayat hayattan pay se sahibi olmak i ak icin zorunlu bir “vasıta ola- 
rak g Imektedir. Anc Ancak kurban, tek başına yeterli değildir. 
Sonraki dönemlerde muazzam bir yekuna ulaşacak olan 
asketik cilelere yönelik bir arzunun kökleri de, Rig Veda'nın 


son kitaplarında yavaş yavaş ortaya çıkmaya başlar”, 
Brahmanalar'da, Rig Veda'ya göre kurbanın niteliği husu- 
sunda kökten bir değişim yaşanır ve karma ya da mükemmel 
çalışma olarak isimlendirilen kurban (yajna), önemli bir hale 
gelir. Bütün hayatı etkisi altına alır ve her şeyin ona göre dü- 
zenlenmesi gerektiği kabul edilir. Kurban { Kurban gerçekleştirilmeksi- 
zin, hiçbir şey elde etmek mümkün .değildir. Yalnızca onun 
vasıtasıyla bir kimsenin, insanların çoğu tarafından hala mad- 
di bir cennet olarak düşünülen kurtuluşa ulaşması mümkün- 
dür”. Bu dönemde bir kurtuluş yolu olarak karma, kurban _ 
(yajna) ve onun icra edildiği ayinden i ibarettir... Kurbanı icra 
ederken taşınan niyetin bir önemi yoktur; yapılan işin kendisi 


önemlidir. Us Usulüne uygun olarak yerine getirilen kurban”, 


kendine özgü bir giice™ v ve bu yüzden de tanrıların müdaha- 


311 Turner, “Karma-marga”, ERE, VII, s. 676. 


A Turner, a.g.m., s. 677; Klostermaier, A Survey, s. 156-159. 

313 Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 25. 

34 Hubert ve Marcel Mauss Vedalar dönemi kurban anlayışını şu şekilde ` 
yorumlarlar: Kurban, yalnızca “kurban” değil, fakat aynı zamanda kurban 
törenini finanse eden kimsenin şahsiyetini, hatta muhtemel en harici nesne- 
leri değiştiren; din dışından kutsala doğru bir harekettir. Kesin olarak, kur- 
ban hem insan ile tann arasında hem de din dışı ve kutsal arasındaki ileti- 
şim ve komunyon ilişkisini etkiler. Kurbanı icra eden rahip, hem kurban 
takdim edenin amili hem de tanrıların temsilcisidir. Adamayla 
(consecration) burada kastedilen, ister bir insan isterse başka bir şey olsun, 
bir nesnenin her kurban edilişinde, harcıalem alandan dini alana bir geçiştir. 
Yani, adama, adanan şeyin ötesine geçer. Çünkü, kurban, onun maliyetini 
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lesine gerek kalmaksızın, tabiat üzerinde zorlayıcı bir etkiye 


sahiptir”; İstenilen her nesne için ayrı bir kurbanı olduğu gibi, 
her kurbanın da ayrı bir maliyeti vardır. Devaların varlıkları 
kurbanlara bağlı olduğuna inanıldığından, Veda dönemi kur- 
ban sunucuları, onlarla açıkça pazarlık ederler: “Eğer bana 
istediğimi verirsen, ben de senin istediğini vereceğim. Eğer 
bana istediğimi vermezsen, ben de sana vermeyeceğim. Eğer 
benden bir şey alırsan, ben de senden bir şey alacağım”9"6, 


Daha ileri gidilerek evreni kurbanın yarattığı bu yüzden 
de, evrenin varlığını devam ettirmesi kurban ayininin hakkıyla 
yerine getirilmesine bağlı?” olduğu ifade edilir. Ayin ile koz- 
mik düzen arasında gizemli bir bağlantı kurulmuştur. Kurban, 
tanrılar ve insanlar arasındaki bağdır ve bu yüzden de, din 
adamları tarafından ihlal edilemez”. 


karşılayan kimseyi etkiler. Kurbanı temin eden kişi, kurban sonrasında, 
kurbandan önceki kişi değildir. Yeni bir dini karakter edinmiştir ya da ken- 
disini kurbandan önce, kendisinden etkilendiği hoşa gitmeyen karakterden 
kurtulmuştur. Henri Hubert and Marcel Mauss, Sacrifice, Its Nature and 
Functions, The University of Chicago Press, USA 1981, s. 19-20 vd.; 
Dhavamony, Classical, s. 440. 

Kendisinden beklenilen sonuçların meydana gelebilmesi için, dört unsurdan 
oluşan kurbanın, bu dört unsurunun da yerine getirilmiş olması gerekir. 
Dravya, kurban (yajna) olarak sunulacak madde; tyaga, kurban edilen nesne- 
nin bırakılması; devata, yani kurbanın kabul edicisi olarak hitap edilecek o- 
lan ve mantra, etkin söz. Bunların hiç birisinin ihmal edilmemiş olması gere- 
kir. Klostermaier, A Survey, s. 157. 

Klosttermaier, A Survey, s. 157. 

Vedalar dönemi górücüler kurban ayinini, kozmik olayların ard arda 
gelişini, ordo rerum, kendi davranışlarında ve tasavvur ettikleri tasvirlerde 
yeniden tekrarlayarak, dünyanın ve dini törenin düzenlenmiş fonksiyonları 
garantilemek için ayinin zorunlu olduğunu kabul ederler. Dhavamony, 
Classical, s. 439. 

Dhavamony, a.g.e., s. 439. Söz buraya gelmişken, kurban merkezli Brahma- 
nizm anlayışından Hinduizm aşamasına geçişe yol açan, Hint geleneği için- 
deki, nastik grupların (Budist, Cayinist vs.) ortaya çıkarak müstakil bir dine 
dönüşümlerinin sebebi, kurbana, kurban eylemine ve kurban ayinini yöne- 
ten Brahman'a yüklenilen, istenilen her şeyin yegane vasıtası oluşu anlayı- 
şının olduğunu zikretmek uygun olacaktır. Fuat Aydın, “Buda'nın Diğer 
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Upanişadlarla birlikte tanrı ve eskatoloji anlayışında Ve- 
dalar ve Brahmanalar'a göre bir dönüşüm yaşanır. İnsanın 
içinde bulunan ezeli Atman'ın doğasını anlayarak onunla 
Brahmanın bir olduğunu idrak etme kurtuluş olarak anlaşılır 
ve bu tür bir anlayışa da ancak bilgiyle ulaşılabileceği özellikle 
vurgulanır. Bilgiden farklı bir yol olarak kabul edilen eylemin 
yani, insanın doğum-ölüm-gene doğum döngüsünün sebebi- 
nin, ihtirastan kaynaklanmış olmasından dolayı, kurtuluşa 
götürme hususunda yeterli olamayacağı sonucuna varılır. İyi 
ameller de mutlak anlamda samsaradan kurtuluşa yol açmaz. 
Onlar da karşılıkları cennette görüldükten sonra tekrar bu 
dünyaya geri dönmeye sebep olurlar”, Ancak eylem yolu, 
hepten bir kenara atılınak yerine, Vedaların otoritesinin etkin 
bir şekilde varlığını devam ettirmesinin bir sonucu olarak Ve- 
da kaynaklı olan ve toplumda herkesin sınıfına ve bu sınıf 
içinde olmak üzere yaşına uygun olan görevlerinin yerine 
getirilmesi anlayışının (varnadharma) Upanişadlarda ortaya 
çıkan bilgi yoluyla birleştirildiğini görürüz”. Çünkü, tek ba- 
şına bilgi kurtuluşa götürmez: “Bu atman, vedalar bilgisiyle ya 
da anlamayla veya daha çok öğrenmekle elde edilmez 
(Mundaka Upanişad 3.2.3)". Bu yüzden bilgi, kurtuluş için tek 
başına yeterli değildir; ona ahlaki davranışların da eşlik etmesi 
gerekir”, Ancak eylemin eşliği kabul edilse de hem 
Upanişadlar, hem Gita hem de Şankara'da göreceğimiz üzere, 


Dinlere Bakışı”, Divân, İlmi Araştırmalar, 2004/1, sayı 16, s. 115 ve burada 
kullanılan kaynaklar. 
Mundaka Upanişad 1.2.5-7; Werner, a.g.e., s. 73; Klostermaier, A Survey, s. 209. 
“Bunu Brahma, Prajapati'ye, Prajapati Manu'ya, Manu da insanlığa söyledi. 
Kuralına uygun olarak Vedaları bir üstat ailesinden öğrenen kimse, üstadi- 
na hizmetten ayrılarak, yeniden evine dönüp yerleştiğinde, öğrendiği şeyi 
çalışmayı sürdüren ve erdemli oğullar sahibi olan, bütün duyularını atman 
üzerinde yoğunlaştıran, yaptıklarından dolayı kutsal yerler dışında bütün 
varlıklara karşı sevecen davranan, bütün hayatı boyunca bu şekilde davra- 
nan kimse, Brahma dünyasına gider ve buraya bir daha dönmez...”, 
Chandogya Upanişad, VIII.15.1. 
321 Radhakrishnan, Indian Philsophy, I, 224-5. 
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eylem yolu ne kadar öne çıkartılırsa çıkartılsın ya da bilgi yo- 
luyla-eylem yolu ne kadar birleştirilse birleştirilsin yine de 
eylem yolunun, jnana ya da bhakti yoluna yardımcı olmaktan 


öte bir fonksiyonu yoktur”. 


Bilgi ve amel yolunun (jnana-karma-marga) ciddi uzlaşısını, 
dini ve toplumsal görevleri ele alan dharmasaşstralarda görü- 
rüz. Burada bilgi yolu, amel yolu ile birleştirilir ve biraz sonra 
göreceğimiz üzere Gita'nın amelle ilgili katkılarıyla birlikte, 
bugün bilinen anlamıyla karma-marga hüviyetini kazanmasının 
yolu hazırlanmış olur. 


Dharmaşastralarda, yapılan şeyin nasıl yapıldığı önemli 
olsa da, neyin yapılması gerektiği de varoluşsal bir öneme 
sahiptir. Çünkü, kastlara ayrılmış olan toplum yapısının varlı- 
ğını devam ettirmesi, ancak neyin yapılması gerekiyorsa onun 
yapılması ile mümkündür. Neyin yapılması gerektiği sorusu- 
na verilen cevap, doğrudan ve kesindir: Kendi dharmanı ya da 
toplumun sana yüklediği görevini yap. Ancak insan görevinin 
ne olduğunu nasıl bilebilir? Hindu geleneği bu sorunu insan- 
dan iki sorunun cevabını isteyerek halleder. Bunlardan birinci- 
si, baban ne iş yapardı? O bir rahip, bir savaşçı, bir tüccar ya 
da bir işçi miydi. Babanın mesleği, senin dharman, yani göre- 
vindir. Bu tür bir görev, mezkur dört mesleğin (Brahmana, 
Kşatriya, Vaişya ve Şudralar, bunlar aynı zamanda Hint top- 
lum katmanları/kastlarıdır) her biri varna olarak adlandırıldı- 
ğından varnadharma olarak isimlendirilir. İkinci soru, yaşın 
kaçtır? Eğer yaşın yirmi beşin altında ise, bekar bir öğrenci 
olabilirsin. Bu senin dharmandır. Eğer yirmi beşle-elli arasında 


%2 Bilginin Upanişadlarda etkin kurtuluş yolu olarak görüldüğüne dair bkz. 
Brihadaranyaka Upanişad 1.4.17; Çandogya Upanişad 1.2.8; Taittiriya Upanişad 
2.1; Kausitaki Upanişad 1.7,2.13; Dhavamony, Classical, s. 478. Amellerin bilgi 
yoluna yardımcı oluşuna dair bkz.  Elenjimitham, Liberation, s. 
51.Radhakrishnan da, Upanişadların eylem yolunu dışlamadığını, onları 
birleştirdiğini söyler. Ancak bu birleştirmeyi, bizim burada ortaya koydu- 
Éumuz şekilde, yani hazırlayıcı safha olarak görmek gerekir diye dügünü- 
yoruz. Radhakrishnan, Indian Philosohphy, 1, 224-225. 
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isen, evlilik hayatı ve aile reisliğini yerine getirebilirsin”. Elli 
ile yetmiş beş arasında bir yaşta isen, o zaman ormanda yaga- 
yabilir ve bu dünyadan ayrılabilirsin. Eğer yetmiş beşin üze- 
rinde isen, gezici bir zahit hayatı yaşayabilirsin. Yani, dünya 
hayatından bütünüyle kopararak, kendini tam günlü olarak 
bilgi yoluna adayarak kurtuluşu arayabilirsin”, Böylelikle, 
çalışma yoluyla başlanmış olan yolculuk, bilgi yoluyla sona 
ermiş olur”. Bu, toplum içinde kalarak, onun insana yükledi- 
ği görevleri yerine getirerek kurtuluşa ulaşma çabasıdır. 


Gita kurtuluşa götüren yolların, meşru şekilde birkaç tane 
olarak kabul edildiği en eski metinlerden biridir. Burada, bilgi 
yolu yegane kurtuluş yolu olarak kabul edilmez. Bhakti ve 
karma-marga ile de ona ulaşmak mümkündür. Ancak bilgi yo- 
luna (inziva/kaçınıklık hayatı) karşı, eylem yolunu öne çıkar- 
maya çalışır”, İnsanların toplumsal katmanlarının gerektirdi- 
ği görevlerini (varnadharma), yani karma-margayı öne çıkardı- 
ğını özellikle, bir prens olan Arcjna'nın kastının görevlerini 
yerine getirmesi üzerindeki Krişna'nın vurgusunda görmek 
mümkündür”. Eylem öne çıkarılmakla birlikte, bu sıradan 


Mahabharata, bu safhanın Tanrı örneğinde olduğu gibi, toplumun refahı için 
çalışıldığından en önemli dönem olduğunu söyler. Dhavamony, Classial, s. 
470. 

Turner, “Karma-marga”, ERE, VIII, 677; Arvind Sharma, Classical Hindu 
Thought, s. 26-7. 

Turner, “Karma-mar ga”, ERE, VIII, s. 678. 

“Krişna, önce ferağet yaşam yolunu, sonra da bencil olmayan eylem yolunu 
övdün. Bana gerçeği söyle, bu ikisinden hangisi daha yüce bir yoldur? Her 
ikisi de, En Yüce Olan'a gider; ancak ferağet yaşam yolundan daha güçlü 
olan, bencil olmayan eylem Yoga'dır”, Bhgavad Gita, çev. Kaya, V.1-2; 
Dhavamony,a.g.e., s. 470. 

“Bütün canlılar doğalarını izlerler; bilge kişi bile, kendi doğasına göre 
davranır. O halde kendini tutmanın yararı ne? Başkasınınki daha büyük ol- 
sa bile, sen kendi görevini yerine getir. Bir kimsenin kendi görevi için ölme- 
si yaşamaktır, başkasınınkinde yaşamak ise, ölümdür”, Bhgavad Gita, çev. 
Kaya, 11.34-5. Dharmanın icrasını vurgulayan metinler için bkz. XVIIT.45-48; 
II, 33, 40; Kaunteya, kusurlu olsa da, kendi doğuşuna göre davranmaktan 
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herhangi bir eylem değildir. Çünkü mutlak anlamda eylem, 
insanı samsara içine mahkum ettiğinden, Gita ^n müellifi bu 
türden eyleme kz len eyleme karşı da tavr alir?. Bü ila”? 

rinde çokça durduğu, metnin hemen. hemen her yerinde, gör- 


meni mümkün -olduğu, onun. Hint.dini. ee en.bü- 


eş gt ery 


Anse anita Nene a 33 


eylemler | RE VS. zy “yeni. "bir. kn “oluş- 


Du 


masına sebep olmaz; dolayısıyla da insanı satrisaradan-kurtulu-—.. 
şa götürme hususunda yardımcı olurlar. Gita'nın getirdiği bu 
çizgiyi, yani kurtuluşa yardımcı olma çizgisini Şankara devam 
ettirir. Ancak bir tür Adavaita Vedanta anlayışı ortaya koyan 
Bhaskara, Şankara'dan farklı olarak  karmanim (ame- 


lin/eylemin) kurtuluş için jnana kadar önemli olduğunu iddia 
etmiştir. 


vazgeçmemeli; ateş duman çıkarır, bunun gibi her işin de bir hatası olur”, 
XVIII.45-48. . 

Dvijadas Datta, "Moksha, or the Vedantic Release", JAS, vol.. XX, s. 518. 
Bhgavad Gita, cev.Kaya, II, 38, 47, 45-53; IIL4. “ Akılsız kişi, bencil işlerinin 
bağı içinde bencilce çalışmasına karşın, akıllı kişi, bütün dünyanın iyiliği 
için bencil olmadan çalışmalı ey Bharata!”, Bhagavat Gita, çev. Kaya 11.19, 
23-25. 

“Bütün işlerini bana ada (...) bencilce düşüncelerden uzak ol (...) Her zaman 
benim öğretimi izleyen, inançlı ve iyi niyetli kişiler, saf çalışma sayesinde 
özgürlüğe kavuşurlar”, Bhagavad Gita, çev. Kaya 111.30-31; trs.. Mascaro, 
111.30-31; “Ne yersen, ne içersen, ne verirsen, ibadette ne sunarsan, o benim 
için olsun; çektiğin her acı benim için çekilmiş olsun”, IX, 27-28; “Bütün işle- 
rini benim için yapan...”, Bhagavad Gita, trs. Mascaro, XII.6-7. 

“Kurban, sadaka ve çile eylemlerinden vazgeçilmemesi gerekir; bunlar hep 
yapılmalıdır. Çünkü bunlar, arındıran çalışmalardır. Ancak bunlar yapılır- 
ken, bunların karşılıkları beklenmemelidir. Ey Partha, bu Benim son sö- 
zümdür. Yapılması gereken kutsal eylemi yapmamak doğru değildir... An- 
cak yapılması gerektiği için kutsal eylemi /kutsal metinler tarafından emre- 
dilen eylemleri yapan, bencilliği ve mükafaat beklentisini terk eden kimse- 
nin eylemi, saf ve huzurludur", Bhgavagad Gita, çev. Kaya, XVIIL5-7; trs. 
Mascaro, XVIIL5-7, 9. 
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Purva-Mimamsa ise, kurbana mutlak bir vasıtalık yükle- 
yerek karma-margayı, kurtuluşa götüren yegane yol konumuna 
geri dóndürmüstür??, Kumarila Bhatta için kurtuluş, cennetin 
(svarga) ötesindedir ve oraya yalnızca düzenli (nitya) ve belli 
vesilelerle yapılan (naimittaka karma) dini ayinlerle ulaşmak 
mümkündür. Kumarila gibi ayinler, yegane kurtuluş yolu 
olarak görülmese de, Ramanuja ve Madva da, kurtuluş için 
esas yol olarak kabul ettikleri bhakti kadar temel vasıtalar ol- 
duğunu ifade ederler. 


Kurtulüşta oynadığı yardımcı fonksiyona gelince, karma- 
marga bir kimsenin kalbini ve zihnini temizleme hizmeti gö- 
rür”. Bu şekilde temizlenen zihin, hem jnana hem de bhakti 
vasıtasıyla Brahman'a ulaşabilir. Bir kimse eylemlerinin sonuç- 
larını dikkate almaksızın eylemde bulunduğunda, gerçekte o 
eylemde bulunmaz; çünkü yalnızca ben merkezli eylemler 
manevi olarak bağlayıcıdırlar. Bu tür bir eylemsizlik durumu, 
nirguna Brahman'ın idrakine götürür. Bir başka açıdan bakıldı- 
ğında ise, eylemlerinin sonuçlarına dikkat etmeksizin bir kim- 
se eylemde bulunduğunda, eylemde bulunanın bir kimse de- 
gil, onun vasıtasıyla Tanrı'nın eylemde bulunduğu kabul edi- 


9? Purva-Mimsa okuluna göre, kurbanda kurtuluşu sağlayan kurbanın kendisi 
değil, hakkıyla icra edildiğinde kurbanın meydana getirdiği, çürümez öz 
olan apurvadır. Bu öz, devalardan bağımsızdır ve ölümden sonra, kurban 
takdim edenin tasarrufunda olur. Ona cennete götüren yolculuğu, garanti- 
ler. Devalar istemese de, cennete gider. Klostermaier, A Survey, s 168; A 
Short History, s. 70-71. 

“Beslenme saf olduğunda, tabiat da saf olur. Tabiat saf olduğunda, hafıza 
sabitlenmiş hale gelir. Hafıza sabit hale geldiğinde, her türlü kalbin bağın- 
dan kurtuluş vardır. Giinahlanm temizlemiş böyle bir kimse için, saygide- 
ğer Sanatkumara, karanlığın öte yakasını gösterir. Onu, Skanda diye isim- 
lendirirler, evet onu Skanda diye çağırırlar”. Upanişadlarda bulunan bu dü- 
şünceye benzer bir ifadeyi Şankara'da da görmek mümkündür: “Atman'a 
devamlı ibadet yoluyla, zihnin pislikleri yok olur. Bütün ihtiraslar silinir. 
Bundan dolayı, bu hayali yok etmeye uğraş. Atman'ın kokusu, duyu nesne- 
lerine karşı duyan sayısız ihtiraslar tarafından bastırılmuştır. Bu ihtiraslar 
Atman'a ibadet yoluyla ortadan kaldırılabilir ve o zaman Atman ortaya çı- 
kar”, Şankara, Tefrik, s. 88-89. 
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lir. Bu da, saguna Brahman'in idrakine götürür”, Sharma'ya 
göre, karma-margayı yerine getirmiş olmanın göstergesine ge- 
lince, bu tam bir itidal halidir; yani, bu süreci tamamlamış olan 
insanı, üzüntü, keder, sıkıntı vs. gibi hiçbir şey artık etkisi 
altına alamaz”, 


Karma-marganın mutlak bir kurtuluş yolu olmayıp diğer 
yollar için hazırlayıcı bir fonksiyon icra ettiğini ortaya koyduk- 
tan sonra, karma-marga ile ilgili olup en az biraz önceki kadar 
önemli ve kast sisteminin bir gereği olan şu bilgiyi ilave ederek 
bu konuyu bitirebiliriz. Hem karma-marga hem de biraz sonra 
ele alacağımız jnana-marga için de geçerli olan bir şey vardır: 
Bu iki yol iki kez doğanlar sınıfına ait olup, dördüncü sınıfı 
teşkil eden Şudralarla ilgili hiç bir şey içermez. Yani, bu iki 
yolu takip edebilecek olanlar, yalnızca iki kez doğanlar diye 
ifade edilen, Brahmanlar, Kşatriya ve Vaişyalardır””. 


B. Jnana-Marga (Bilgi Yoluyla Kurtuluş) 


jnana-marga / bilgi yolu (mokgaya götüren yol) ya da jnana- 
kanda (bilgi bölümü), Hint felsefi sistemleri olarak bilinen şeyi 
kapsar. Vedanta tarafından, Brahman bilgisinin kendisiyle elde 
edildiği felsefi bir disiplin olarak kabul edilir”. Yukarıda ilk 
yol olarak ele aldığımız, karma-maranın karşısında konuşlandı- 
rılır. Sonraki dönemlerde de, daha çok yardımcı, hazırlayıcı bir 
unsur olarak varlığını korusa da, esas itibariyle Vedalar dö- 
nemine ait olan karma-marga yani, amellerin kurtuluşa götüren 
bir vasıta olarak kabul edildiği yol, Upanişadlarda bütünüyle 
faydasız değilse bile en azından, yalnızca dünyevi bir mutlu- 


Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 28. 
Arvind Sharına, a.g.e., s. 114. 
Turner, “Karma-marga”, ERE, VIII, 677. 
Swami Nikhilananda, Hinduism, Its Meaning for The Liberation of The 
Spirit, Ramakrishna-Vivekananda Center, New York 1992, s 116. Türkçe 
çeviri için bkz. Hinduizm, Ruhun Özgürleşmesindeki Anlamı, Türkçesi Ash Ó- 
zer, Ruh ve Madde Yayınları, İstanbul 2003, s. 148. 
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luğu hedeflediğinden kurtuluşa götürme hususunda yetersiz 
olarak görülür. Upanişadların kurbana ve iyi amellere yönelik 
genel tutumu, onların sınırlı anlamda bir mutluluk meydana 
getirseler de bir bütün olarak, tek başına gerçek kurtuluşa 
ulaştırmada, yapılanların bir karşılık beklemeksizin icra edil- 
mesi dışında”, bir engel olduğu şeklindedir”. Bunlar ancak, 
aşağıda göreceğimiz üzere, kurtarıcı olarak kabul edilen, bilgi- 
ye yönelik bir arzunun ortaya çıkmasını sağlayacak ortamı 
hazırlama hizmeti görürler. Ancak, bazen özellikle de sonraki 
Upanişadlarda, kurtuluş için karmanın/amelin vazgeçilmez 
olduğu dahi ifade edilir™. 


Kurtuluş anlayışının, daha çok kurtuluş arzusuna yol açan 
şeyin mahiyetiyle ve kurtuluşa ulaşmada müracaat edilen 
yolların da bu kurtuluş arzusunu doğuran şeyin neliği hak- 
kındaki anlayışla belirlendiği söylenmişti. Bugün bilinen an- 
lamıyla kurtuluş arzusunu doğuran şeyin yani, samsara ve 
karma anlayışının başladığı Upanişadlara göre, insanı samsara 
ve onun motoru olan karmaya mahkum eden şey, insanın ken- 
di_Atmam ve evrensel atman olan Brahman hakkındaki cehale- 
tidir (avidya). Ve cehalet bilgisel bir şeydir. Bu yüzden de, söz 
konusu durumdan insanı kurtararak özgürlük olan, at- 
man=Brahman özdeşliğine götürecek olan bilgidir (yüksek bil- 
gi”). Ancak bu bilgi, daha önce var olan ve Vedalar, efsaneler, 
gramer vs. gibi bilgilerden ibaret olan bir bilgi (aşağı bilgi”) 


Radhakrishnan, The Principle Upanisads, s. 574-5; Bimal Krishna Matilal, 
“Jnana”, ER, s. 95. 
Elenjimitham, Liberation, s. 51. 
“Yalnızca, hem bilgiyi hem de bilgi olmayanı (amelleri) bilenler, kurtulabi- 
lir...”, Isa Upanişad 11. 
%1 Mundaka Upanigad 1.1.1-5. 
Bunların aşağı bilgi olarak zikredilmesine dair bkz. Mundaka Upanişad I. 1.5. 
Radhakrishnan da, aşağı bilgi olan apara-vidyanın yok olan şeylerle ilgili ve 
para-vidyanın ise, olmayan varlıkla ilgili olan bilgi olduğunu söyler. Yüksek 
bilgi, yüce iyinin doğasını anlamaya yönelik bilgidir ve daha aşağı bilgi ise, 
ancak vasıta olarak bir değere sahip olan disiplinlerin bilgidir. 
Radhakirshnan, The Principle Upanişad, s. 671. 
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değildir. Eğitimle elde edilen bilgiyle kutsal kitap bilgisi kurtu- 
luşa götürme hususunda yeterli değildir”. Upanişadlar için 
insanı kurtuluşa götüren, atman ve Brahman özdeşliği bilgisidir 
ve bu özelliği ile o, bilgi teriminin ifade ettiği diğer bütün bil- 
gilerden farklıdır”. Bilginin içine girebilecek olan her türlü 
şeyi bilmek ancak yine de, atmanın mahiyeti hakkındaki kurta- 
rıcı bilgiden mahrum olmak mümkündür. Bilgi sahibi olma- 
mak anlamındaki avidya kelimesi, zamanla bir anlam daralma- 
sı geçirmiş ve Upanişadlarda yalnızca, bizi evrendeki her şeyin 
bir yanılsama (maya) olduğu ve tek gerçeğin Brahman oluşunu 
bilmeye engel olan şey olarak anlaşılmaya başlanmıştır. 
Upanişadlarda kurtarıcı bilgi”, atman=brahman olarak bilmek- 
ten ibarettir ve onun tek hedefi de, bu brahman bilgisini öğret- 
mektir: Evrende var olan dünyevi her şeyin kendi başına bir 
değeri yoktur; onlar yalnızca tek başına var olan ve bütün 
evren olan atman vasıtasıyla var olurlar™. 


Upanişad geleneğini kabul eden Bhagavad Gita'nın da kur- 
tuluşa götürecek yol olarak jnanayı teklif ettiği hususunda 
herhangi bir şüphe yoktur”. Bilgi maddi kurbanlardan daha 
iyidir. — Kurtuluşa — ulaşmak — iiçin. —gereken — Saflaştır- 
ma/arindirma/aritma hususunda yeryüzünde hiçbir şey bil- 
giyle kıyaslanamaz” 8, Eylem insanları yeniden doğuma mah- 
kum ederken, bilgi onları ölümsüz kılar. Bu yüzden, söz konu- 
su farkı anlayamayan kimseler eylem yolunu tercih ederler. 


Brihadaranyaka Upanişad V1.2; Chandogya Upanişad VN.10; Katha Upanişad 
1.2.23. 
Dhavamony, Classical, s. 478. 
Şvetaşvatara Upanigad, kurtarıcı bilginin nirguna (şahsiyeti olmayan, 
sıfatsız) Brahman değil fakat, saguna (şahsiyeti olan, sıfatları bulu- 
nan)Brahman hakkında olduğunu ileri sürer.Arvind Sharma, Classical Hindu 
Thought. 
Allan, “Jnana-Karma”, ER, VII, 565. 
“Arcuna, nasıl yanmakta olan ateş yakıtını küle çevirirse, bilgeliğin ateşi de 
bütün eylemleri küle çevirir”, IV.37; Dhavamony, a.g.e., s. 483. 
Bhagavad Gita, IV.38; Shivkumar, The Doctrine., s. 145. 
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İnsanları içindeki şüpheyi parçalayarak kurtuluşa götüren 
bilgi”*, Tanrı'nın tabiatı hakkındaki bilgidir” 


Purva Mimamsa? dışında kalan bütün Hint felsefi sis- 
temleri arasında, doğum ve ölüm çemberinden kurtulu- 
şun/mokşanın bilgiyle gerçekleştirileceği hususunda tam bir 
uzlaşı vardır. Bu sistemlerin tarih olarak en eskisinden başla- 
yacak olursak; aşağıda zikredilecek olan Şankara'nnın aksine, 
Kapila tarafından kurulan ve daha sonra bir iki konu dışında 
hemen hemen her konuda ortak olduğu” Yoga ile birleştirile- 
rek Samkhya ve Yoga olarak anılan Samkhya purusa/ruh- 
prakrti/madde ayırımından dolayı, düalist bir yapıya sahiptir 
ve onun için kölelik, puruşanın kendi doğasını bilmemekten, 
ikisi arasında hiçbir bağın bulunmamasından kaynaklanır. 
Ruh/puruşa . kendi doğasını bilmediğinden, o beden- 
le/maddeyle/praktrti kendisini özdeşleştirir ve onun un maruz, kal- 
özsel farklılığı, d doğası hakkındaki cehaletten yun. 
için, onun bu acıdan ve, sıkıntılardan kurtulması da ancak bil- 
giyle mümkündür. Bunu sağlama hususunda herhangi bir 
alternatifi olmayan bilgi ise, puruşanın mutlak anlamda 
prakrtiden farklı olduğu bilgisi olan, ayırt edici bilgidir. 


%9 Mahabharata 12.233.3-13; “Ey Dhanancya, eylemlerini Yoga yoluyla dışlayan, 
şüphelerini bilgi yoluyla yok eden ve kendi özünü kavrayan kişiyi hiçbir 
eylem bağlamaz. Bu yüzden ey Brahata, bilgelik kılıcı ile kalbinde yatan ve 
cehalet yüzünden doğmuş olan şüpheyi yok et. Yogada huzur bul ve savaş 
için doğrul”. Bhagavad Gita 4.41-42; Shivkumar, The Doctrine, s. 144-145; 
Dhavamony, Classical, s. 483. 

Shivkumar, a.g.e., s. 145. 

Purva Mimamsa'nin kurtuluşa amelle ulaşılacağına dair bkz. Klostermaier, 
A Short History, s. 70-71. 

Samkhya ve Yoga arasında iki temel farklılık vardır; Samkhya ateistik, Yoga 
teistik (İşvara) bir dindir; Samkhya kurtuluş yolu olarak yalnızca metafizik 
bilgiyi kabul ederken Yoga, arınma ve meditasyon tekniklerine de önem ve- 
rir. Mircea Eliade, “Yoga”, ER, XV, 520. Ayrıca Samkhya ve Yoga arasındaki 
benzerlikler ve farklılıklar için bkz. R. Garbe, “Yoga”, ERE, XII, 831. 
Samkhya için, upanişadlarda kurtuluş hususunda eylem-bilgi birlikteliğinin 
zikredildiği yerde, eylem bilgiye tabi kılınır. Kumar, Mokşa, s. 88-91. 
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Samkhya'nın hedefi, bu iki şeyin, birbirlerinden mutlak olarak 
farklı olduklarını ve bunun da ta başlangıçtan beri böyle oldu- 
ğunu öğretmektir. Kendi özsel yapısını öğrenerek, praktritden 
mutlak anlamda farklı olduğunu bilen puruşa, praktritinin ma- 
ruz kaldığı acıları yaşamaz ve gene doğum döngüsünden kur- 
tulur?*, 


Vaisesika için de kurtuluş ancak bilgiyle mümkündür. 
Kurtuluşu sağlayacak olan bilgi ise, ruhun gerçek doğası ile 
maddenin gerçek olmayışı hakkındak bilgidir. Bu bilgi, bütün 
varlıkların kendisi altında sıralanabileceği altı kategorinin 
bilinmesiyle elde edilir. Bunlar öz, nitelik, eylem, genellik, 
ferdiyet ve herşeyin doğasında tabii olarak var olan ya da tabi- 
atından ayrılamaz olan. İnsanın doğum ölüm döngüsünden 
özgür olması, bu altı kategoriyle ortaya konulan, Samkhya 
sistemini öğrenmesiyle elde edilir”. 


Kurtuluş hususunda bilgi yolunun öne çıkarılmasını 
. Vedanta felsefesinde de görmek mümkündür. Badarayana 
(yaklaşık m. I. yüzyıl) tarafından kurulan ve giriş kısmında 
hakkında kısaca bilgi verilen Şankara tarafından geliştirilen bu 
felsefi okulun temelini de, atman=brahman özdeşliği (Avaita 
Vedanta/ İkiliğin Yokluğu) oluşturur. İnsan bu evrendeki çok- 
luğu (maya) gerçek olarak algıladığı için, bu özdeşliği göre- 
memektedir. Bu özdeşliği görememe cehalet (avidya) olarak 
isimlendirilir. Söz konusu bu cehalet de ancak, ruh (atman) 
` dışındaki her şeyin yanılsama olduğu ve ruhun brahman oldu- 
ğu şeklindeki kurtarıcı bilgi ile ortadan kaldırılır. Daha önce, 
kurtuluş anlayışının ele alındığı yerde işaret edildiği gibi, bu 
bilginin elde edilmesiyle, insanı doğum-ölüm döngüsüne bağ- 
layan bağ parçalanır ve insanlar kurtuluşu elde ederler”, 


** Allan, "Jnana-Karma", ERE, VII, 565. 

55 Kumar, Mokşa, s. 43; Allan, a.g.e, ERE, VII, 566. Nyaya Vaişesika'da da 
kurtulugun bireysel atmanin hakikatine dair dogru bilgiyle olduguna dair 
bkz. The Religion of Hindu, s. 216. 

3 Shankara, Tefrik, s. 68-9; Allan, a.g.e., ERE, VII, 565. 
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Upanişadlar, Bhagavad Gita ve Hint felsefi okullarının bü- 
yük çoğunluğu tarafından karma-marga ile kıyaslandığında 
mutlak anlarında kurtuluşa götüren yol jnana-margadir. Karma- 
marga, kurtuluşun gerçekleştiği yerin ele alındığı kısımda or- 
taya konulanlardan anlaşılcağı üzere, ameller ister iyi isterse 
kötü olsunlar, cennette ya da cehennemde karşılıklarının gö- 
rülmesinden sonra insanın gene bu. dünyaya dönmesine, 


samsara içinde kalmasına yol açar. Ancak çok uzun süre, bin- 
lerce yıl içinde, sürekli olarak dharmaya uygun hareketler yapı- 


larak ruhi olgunlaşma süreci tamamlandığında mutlak kurtu- 
luga götürebilir”, Fakat bu da yine bizatihi kendisiyle olmak- 
‘tan ziyade, bilgiye yönelik arzuyu ortaya çıkaracak ortamı 
hazırlayarak, atman=brahman özdeşliği bilgisine ulaşmayla 
mümkündür. Yani yine kurtuluş, amel ile olmaktan çok bilgi 
yolu iledir. Bu sürecin nasıl işlediğini, geçmişte olduğu gibi, 
bugün de hala Hint dini düşüncesinin en belirgin ekolu olan 
Advaita Vedanta örneğinde, az da olsa detaylı bir şekilde ele 
alarak gösterebilir. 


Bu çalışmada yer yer ifade edildiği gibi, karma-marga ve 
bhakti-margadan farklı olarak jnana-marga tam günlük.bir. kur- 
tuluş arayışıdır. Ve hakkıyla yerine getirildiğinde mutlak kur- 
tuluşu hem bu dünyada hem de gelecek dünyada gerçekleş- 
tirmeyi Vâdetmektedir. Bu yüzden de söz konusu yola ancak 
belli niteliklere (adhikara”*) sahip olan insanlar kabul edilmek- 


al a A dna met ed ves AR Vm a er 


5 Burada, Purva-Mimamsa genelden farklı bir yer işgal etmektedir. Zira, o 
bizatihi amelin, kurban ve onunla ilgili tören ve ayinlerin kurtuluşa götüre- 
ceğini kabul etmektedir. Allan, “Jnana Karma", ERE, VII, s. 566. 

Sanskritçe adhikr fiilinden türeyen ve kelime anlamı olarak “otorite, yetkin- 
lik, görev ve sorumluluk” anlamlarına gelen adhikara kavramı, tabiatta veya 
toplumdaki hakim fonksiyon ve unsurlara işaret eder. Pratikte ise, dini tö- 
renleri yerine getirebilme/onlara katılabilme hususunda gerekli sorumlulu- 
ğu taşıma anlamında, psiko-biyolojik bir teori olarak anlaşılmıştır. Bu yak- 
laşıma, göre insanlar yapıları gereği toplumda belli görevleri icra etme yete- 
neğine sahiptir. Herkes yapısına uygun olarak görevleri yerine getirdiğinde 
hem kendisi hem de toplum huzur içinde olur. Vedalarda yerine getirilmesi 
emredilen dinsel törenlere katılmak için gerekli ehliyet olarak kabul edilme- 
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tedir. Bu niteliklerin başında, bir kimsenin Brahmin olarak 
doğmuş olması gelmektedir; “Bü” könüdâ bütün Hint felsefi 


okulları hemfikirdirler. Söz konusu adayın Vedalarda emredi- 
len samskaraları, bunlardan da özellikle upanayamayı yerine 
getirmiş olması gerekir”. Ayrıca Brahman bilgisini 
(Brahmavvidya) elde etmeye yönelik ateşin bir arzuya sahip 
olmalıdır. Bilgiye, dolayısıyla kurtuluşa yönelik bu arzunun 
(mokşaichha) yanı sıra düzgün konuşma, kusursuz bir beden 
gibi bir takım fiziksel özelliklere; anlama ve ebedi ve geçici 
şeylerin arasını tefrik etme kudretine, şüpheleri kolaylıkla 
bertaraf edebilecek iyi bir muhakeme yeteneğine, bunlar için 
gerekli akli melekeye sahip olması, dünyevi nesnelere bağlılık- 
tan azade olması gerekir”, Şankara'nın Advaita Vedantasma 
göre, bu özelliklere sahip olan şakirdin Atman ve Brahman 
hakkındaki doğru bilgiye ulaşmak için katetmesi gereken üç 
aşama vardır. Bunlar: Şravana, manana ve nididhyasana™". 


sine rağmen, biraz sonra tekrarlanacağı gibi, Sankara tarafından nihai kur- 
tuluşa götüren bilgiyi elde etne ehliyeti, söz konusu bilgiyi elde etinek için 
gerekli yetenekler, ön hazırlıklara zihinsel ve bilgisel anlamda sahip olan 
kişi anlamında kullanılmıştır. Yitik, “Hinduizm...”, s. 134; diğer felsefi okul- 
lar tarafından da Sankara şeklinde. anlaşıldığına dair bkz. Klostermaier, 
Mokşa, s. 208. 

Klostermaier, Mokga, s. 208. Üç üst hint kastına mensup olan bir kimsenin, 
bu toplumların resmi olarak bir üyesi haline gelmelerine yol açan geçiş 
ritleridir. Geçmişte çok sayıda olmakla birlikte bugün yalnızca, Hindu haya- 
tında önemli dört tanesi uygulanmaktadir.Dogum (jata-karma), erginlenme 
(upanayana), evlenme (vivaha) ve ölümle ilgili ayinler (şraddha ya da antyesti). 
Bunlardan upanayana, yalnızca erkek çocuklara uygulanır. Klostermaier, A 
Concise, s. 162-163, 192. 

Bu özellik jnana marganın dünya ve toplum ile bağlarını koparacak ve 
kendisini ruha adayacak olan bir elit yolu olduğunu gösterir. Klostermaier, 
A Survey of Hinduism, s. 217; 202; Shankara, Tefrik, s. 49-50; The Religion of the 
Hindus, s. 242; Zimmer, Philosophies of India, s. 51-53, Türkçesi için, Hint Fel- 
sefesi, s. 60-61; Kulshrestha, The Conception, s. 75. 

Brihadaranyaka Upanişad 11.4.5; Işım, Upanişadlar, s. 136; Hiriyanna, Outlines, 
s. 77; Zimmer, Indian Philolosophies, s. 430-2, Türkçesi için bkz. Hint Felsefesi, 
s. 405-407; Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 119.Dhavamony, 
Classical, s. 480. Vedanta'nın bu dört safhası, Mundaka Upanişad'da yer alan 
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Birinci aşama olan ve işitme eylemi anlamına gelen 
şravana ile nihai gerçeklik hakkındaki öğretileri işitmek kaste- 
dilir. Normal olarak bunlar bir gurudan işitilir ya da kutsal bir 
metinden okunur. Ancak gelenek, bunu uygun bir şekilde 
“işitme”nin, yani kutsal metni ve onun ahlaki kurallarını, bu 
konular hususunda yetkin olan bir gurunun gözetiminde ya- 
pılması gerektiğini vurgular. Eğitimin gözetiminde yapılacak 
olduğu gurunun, vedaları çok iyi bilmesi, nihai gerçekliği 
kendisinin idrak etmiş olması ve benliğe sahip olmaması gere- 
kir. Ancak bir gurunun gerekliliğine yönelik ihtiyaç vurgusu- 
na gelince, bunun sebebi yalnızca söz konusu özelliklere sahip 
olmak değil fakat aynı zamanda, idealin bedenlenmiş hali olan 
kimseyle ilişkiyi girildiğinde, ideal olan tarafından derinden 
etkilenme gerçeğidir. Ayrıca talibin, ahlaki ve entelektüel bir 
doğaya sahip olması, bu dönemden beklenilen sonucu vermesi 
için gereklidir”? Kutsal bir metnin doğru bir şekilde anlaşıla- 
bilmesine gelince bunun içinde altı yol vardır. i. Her bir met- 
nin konusunun başlangıçta (upakrama) ifade edilmesi ve sonda 
(upsamhara) tekrarlanması. ii. Bütün metin boyunca, varyas- 
yonlar ve tekrarlar üzerinde durmaktan ibaret olan tekrarlama 
(abhayasa). lii. Her bir metnin konusunun başka yerde değil de, 
olduğu yerde incelenmesinden ibaret olan, orijinalite 
(apurvata). İv. Konunun incelenmesinin sonucuna, metinde 


şu dört safhaya denk gelir: Jagarita-sthana (normal uyanıklık durumu), 
svapna-sthana (rüya durumu), suşupti (derin ve rüyasız uyku durumu) ve 
turiya (üçünün dışındaki dördüncü bir durum). Mundaka Upanişad 1.1.4 vd.; 
Klostermaier, A Survey of Hinduism, s. 199-200. Vallahba da, yukandakilere 
bazı noktalarda farklı da olsa, mokşaya ulaşmak isteyen kimsenin yapması 
gerekenleri dört şey zikreder: vairagya (aynima); dünyevi olanlardan 
ayırlamış olma; Samkhya (bilgi), bu dünyada ezeli olan ve olmayan arasında- 
ki ayırıma götüren bilgiyi edinme; yoga tafından emredilmiş olan farklı par- 
çaları (anga) icra etme; tapas, kurtuluşu arayan kimsenin pişmanlık gösterge- 
si olarak tövbe etmesi ve ruhunun Brahman'a katıldığını düşünmesi ve 
bhakti, tanrı aşkına sahip olma. Kumar, Mokşa, s. 127-128. 

Hiriyanna, Ouitlines, s. 77; Dhavamony, Classical, s. 480; Arvind Sharma, 
Classical Hindu Thought, s. 119. 
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işaret etme, sonuç (phala). V. İncelemenin değerine işaret etme, 
özlü konuşma (artvada); altıncı ve sonuncusu ise, öğretinin 
hakikatinin mantıksal argümanlarla ortaya konması olan, ispat 
ispat)“. 

Jnana-margamin ikinci safhası tefekkür, tefekküre dalma, 
teemmül etme anlamına gelen mananadir™. Brahman’‘dan 
başka gerçek bir şeyin bulunmadığını kavrayacak entellüktüel 
donanımı kazandırmaya yönelik olan“ bu safhada, bir önceki 
safhada kutsal metin ve onların öğretisi hakkındaki eğitimde 
elde edilen üzerinde düşünülür. Brahman üzerine olan bu 
düşünme süreci, araya yabancı düşüncelerin girerek saliki, 
hedefinden saptırmasına engel olmak için kesintisiz, sürekli ve 
yoğun bir şekilde icra edilmesi gerekir. Bu tür bir tefekkür 
sürecinin sonucunda aday, kendisine öğretilen şeyin ruhuyla 
dolar. Böylece Brahman'a ulaşmak ve onu idrak etmek için 
gerekli olan tutumlar ve düşünceleri içselleştirmiş olur”. 


Üçüncü safha, derin ve tekrar tekrar tefekkür etme anla- 
mına gelen nididhyasanadır. Bu, uzun bir süre belirli bir şey 
üzerindeki yoğun odaklanma, ateşin bir konsantrasyondur. Bu 
yoğunlaşma /konsantrasyon adayın, ispatin ve düşünmenin 
alanının ötesine götürür. Tedirgin ruh dinginliğe ulaşır. Çün- 
kü, bütün enerjisini tek bir noktaya yöneltmiştir. Nididhyasana, 


ikincisi olmayan, hepsi aynı türden olan ideaların akışı olarak 
36 Zimmer, Philosophies of India, s. 431, Türkçesi için bkz. Hint Felsefesi, s. 403-4. 
% Bazıları bu tür bir tefekkür sürecine gerek kalmaksızın, öğretileri işiten 
kimsenin derhal Brahman'ı idrak edebileceğini kabul ederler. Örnek olarak 
da, sırada duran birisine, kendisinin onuncu olduğunun söylendiğinde he- 
men kendi yerini bilmesini verirler. Bu kimsenin, yerini anlamak için tefek- 
küre ve meditasyona gerek yoktur. Ancak, başkaları saf dinlemenin, özellik- 
le de guru tarafından nakledilen bilginin, tecrübeden kaynaklananlarla çeli- 
şik olduğu zamanlarda yeterli olmadığını kabul ederler. Arvind Sharma, 
Classical Hindu Thought, s. 121. 
Arvind Sharma, a.g.e., s. 120. 
Hiriyanna, Outlines, s. 77; Zimmer, Zimmer, Philosophies of India, s. 431, 
Türkçesi için bkz. Hint Felsefesi, s. 406; Dhavamony, Classial, 480; Arvind 
Sharma, a.g.e., s. 120. 
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tanımlanır; bu bir beden, bir ego, özne-nesne ikiliği gibi dü- 
şüncelerden yoksun bir düşünce akışıdır. İkinci safhada, başka 
her şeyi dışlayarak Vedanta fikirlerini ve tutumlarını içselleşti- 
rildikten sonra akıl, imdi Vedanta hakikati üzerinde sürekli 
olarak durmaya ve hedefe götürecek merkezler üzerinde kendi 
spontane eylemlerini yoğunlaştırmaya teşvik edilir. Hedef 
olan, ikincisi olmayan Bir'e artık, delil ve düşünce vasıtsayla 
aktif bir şekilde değil fakat, bir akıntının ya da nehrin suları 
üzerinde kolayca akar gibi yaklaşılır. Bilinç, onun içine karışa- 
rak, kendiliğinden Brahman'ın şeklini alır “7. Bu son aşama, 
suyun içinde çözülerek eriyen klasik tuz temsiliyle anlatılmaya 
çalışılır. Tuz suyun içinde çözündüğünde ve artık ayrı bir 
madde olarak algılanmadığı; yalnızca su var olduğu gibi, aynı 
şekilde ikincisi olmayan Brahman'ın şeklini alan zihinsel du- 
rum da artık algılanmaz ve yalnızca Brahman var olmaya de- 
vam eder. Söz konusu durumda, bakan ve bakılan şey, özne ve 
nesne arasındaki ayırım kalkar. Salikin bilinci, bizatihi Brah- 
man'ın özüne dönüşmüşür. Bu, bilincin bütünüyle kayboldu- 
gu rüyasız uyku durumuyla (turiya) özdeş ya da ona benzer- 
dir. Çünkü, her iki durumda da, zihin salınımı yoktur. Ancak 
yine de, aralarında dikkate değer bir farklılık vardır. Derin 
uyku durumunda, hakikaten bu tür bir salınım yoktur; oysa 
bilincin Brahman'la karışmasında (samadhi), bir salınım çok 
canlı bir şekilde mevcuttur. Algılanmasa da bilinç vardır; 
Brahman şeklini almıştır. Kesinlikle canlıdır. Bilincin, zihnin, 
egonun ve sezgisel ayırım gücünden ayrı olarak uyanık ve tam 
farkında olarak aşkın uyanıklıklık durumuna sabitlenir. 
Mandukya Upanişad'ın dördüncüsüne tekabül eden bu tecrübe- 
de, tat tvam asi deyişinin anlamı kuvveden fiile çıkar, gerçekle- 
şir”. Ferdi ruhun Brahman'a mecz olup karıştığı bu durum, 
samadhi durumudur. Bu durumda ikilik yoktur. Brahman'ın 
bölünmemiş sevinci tecrübe edilmiştir. Bir insan samadhiye 


3€ Zimmer, Philosophies of Indian, s. 432. 
“8 Zimmer, a.¢.e., s. 432-33, Hint Felsefesi, s. 407. 
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ulaştığında, bütün arzu bağları kopmuş ve o kişi artık karma 
kanunundan kurtulmuştur. Brahman artık her yerde ve daimi 
olarak ferdin içsel ve harici herhangi bir gayreti olmaksızın 
meydana çıkmıştır”. 


Söz konusu durum, Upanişadlarda turiya olarak isimlen- 
dirilen dördüncü bir durumdur. Bu durum ne zahiri ne batini 
nesneler algılanmaz. Tarif edilebilir niteliklere sahip değildir. 
Bilincin yüce bilincidir, bütün hareketlerin, bütün çokluğun 
durmasıdır, sona ermesidir, tam özgürlük durumudur. O, 
Brahman'dır. Ve o Brahman hakkındaki bilgidir. Upani- 
şadların anladığı gibi Brahman, mutluluk olan saf bilgi oldu- 
ğundan Atman ile aynıdır. Bizim normal olarak sahip oldu- 
gumuz bilgi, bir şeyin bilgisidir. Turiya bilgisi, hususi hiçbir 
şeyin, fakat her şeyin temeli ve her şeyi bilenin bilgisidir. O, 
kendisini ruh/atman olarak bilen ruhtur/atmandır, zihnin 
izole edilmiş kapasitesinin fonksiyonu olarak değil fakat, saf 
algı olarak bizatihi özne hakkındaki bir farkındalık, bir şimşek 
çakması şeklindeki bir aydınlanmadır. Bu yüzden jnana, özne- 
nesne ayrımının kavramsal bir sentezi değildir. Öznenin biza- 
tihi gerçek olarak tecrübe edilmesidir. Ancak bu tecrübe, gün- 
delik hayatta edindiğimiz tecrübelerden farklı bir tecrübedir. 
Derin uyku dışındaki bütün tecrübelerde, bilen ve bilinen ara- 
sında bir ayırım vardır. Düşüncelerim vardır; ben varım ve 
düşüncelerim ve düşüncelere sahip olan var. Hislerimle, algı- 
lanmla sandalyeyi görürüm. Ben varım, sandalye ve görme 
vardır. Ancak, derin uyku tamamen farklı bir durumdur. Bi- 
linçli bir şekilde ben uyuyorum diyebilir misiniz? Bir kimsenin 
uyuduğunu tasdik etmesi, kendi uyuduğunu inkar etmesidir. 
Derin uykuda obje ve nesne arasındaki ayırın kalkar. Uykuyla 
ilgili olarak hiçbir zaman, şimdiki zamanı kullanamazsın. 
Uyuduğunu, uyuyacağını söyleyebilirsin ancak asla, uykuda 
olduğunu söyleyemezsin. Bu yüzden o, Brahmanla olma hali- 


% Shankara, Tefrik, s.102. 
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dir. Bu durum olurken ifade edilemez”! Hiriyanna, 
Vedanta'da bu son safhanın zorunluluğu hakkında şöyle der: 
“Farklılığın gerçekliği hakkındaki inancımız, algının sonucu- 
dur ve dolayısıyla da vasıtasızdır. Bu yüzden ancak evrendeki 
birliğin ona eşit bir algılanışı, onu etkin bir şekilde ortadan 
kaldırabilir. Eğer iç güdüsel olarak gerçekliğine inandığımız 
farklılık, bizi yanlış yola sevk etmeyecek ise, onun altında ya- 
tan birliği, yalnızca bilmek değil fakat aynı zamanda görme- 
miz de gerekir. Görmek inanmaktır. Bu yüzden Upanişadlar, 
atman ve Brahmanla ilgili olarak darşana ya da “manevi algıla- 


madan/idrakten/sezisten'?"! söz eder”. 


C.Bhakti-Marga (Aşk Yolu) 


Bhakti-marga, karma-marga ve jnana-marga yollarına karşıt 
olarak bhaktinin önemi üzerinde ısrar eden temel Hint manevi 
yollarından biridir; bu yüzden de kurtuluşa götürdüğü kabul 
edilen yukarıdaki iki yolla birlikte üçüncü yolu teşkil eder”? 
ve günümüz Hindularının büyük bir kısma tarafından takip 
edilir. Bu yoldaki anahtar kavram bhaktidir. Söz konusu keli- 
menin ne anlama geldiğini ifade edecek bir karşılık bulmak 
zordur; bu zorluk onun farklı köklerden türetilmesinden kay- 
naklanmaktadır. Bu zorluktan dolayı, bhakti kelimesinin ve 
dolayısıyla da onun ismi haline geldiği din anlayışının anlam- 
larını ortaya koyarak, onunla ifade edilmek istenen şeyi belir- 
gin hale getirdikten sonra, terime herhangi Türkçe bir karşılık 
vermeksizin, daha sonra sürekli olarak söz konusu anlamları 
içeren kelimenin kendisi, bhakti kullanılacaktır”, 


Klostermaier, A Survey of Hinduism, s. 199-200; Arvind Sharma, Classical 
Hindu Thought, s. 17. 
1 Brihadaranyaka Upanişad 11.4.5. 
Hiriyanna, Outlines, s. 77; Dhavamony, Classical, s. 480. 
George A. Grierson, "Bhakti-Marga", ERE, II, 539. 
Bhaktiye karşılık bulmanın zorluğu hususunda bkz. John B. Carman, 
“Bhakti”, ER, II, 130. Ayrıca bu zorluğun örnekleri olmak üzere, bhakti üze- 
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“Ayrılmak” anlamına gelen bhañj kökünden türetildiğinde 
bhakti; “ayrılık” olarak tercüme edilebilir. Böyle bir bhakti an- 
layışı, yüce ve mutlak Varlığın beşeri varlıkla özdeş olmadığı 
ve ondan ayrı olduğuna; bu da insan ile Tanrı arasındaki ıstı- 
rap veren ayrılığın farkında olan bhaktanın, bunun üstesinden 
gelerek Tanrı ile yeniden birleşmeye yönelik derin arzusuna 
gönderme yapar”. Hint okullarının büyük kısmı ise, 
bhaktinin “ibadet etmek”, “bir şeye adanma/bir şeye bağlı 
olma” anlamına gelen bhaj- kökünden türediğini kabul eder. 
Buna göre ise bhakti, ibadet eylemlerinden ve Tanrıya yönelik 
“sevgiyle bağlılık/adanma” anlamına gelir”. Vallabha için 
bhakti, “ibadet/hizmet” anlamına gelen bhaj kökü ile, 
“aşk/sevgi” anlamına gelen -kti son ekinden türemiştir. Bunun 

. bir sonucu olarak da bhakti, ibadet eylemi (seva) anlamına gelir. 
Ancak seva, bedensel bir iş olduğundan, onun aşkla/sevgiyle 
' tamamlanması gerekir. Çünkü, aşkla/sevgiyle yerine getiril- 
meyen ibadet/hizmet, zor bir şey olduğundan istenmez. Onun 
tamamlanması, aşkı/sevgiyi gerekli, zorunlu kılar. Bhakti dini 
için temel iki kaynak olan ve Bhakti-sutralar diye isimlendirilen 
iki eserden birinin yazarı olan Sandilya, bhaktiyi, “bir kimsenin 
kendisinde ölümsüzlüğü bulduğu Rabb'e yönelik, kalpten 
gelen ihtiraslı bir arzu”, olarak tanımlar. “Onda, Tanrı bilgisi 
bulunur. Ancak Tanrı düşmanları da bu bilgiye sahip oldukla- 
rından yalnızca bilgiyle birleştirilen aşkla bağlılık kişiyi kurta- 
rabilir”, der. Diğer metnin yazarı Narada ise, bhaktiyi, Rabb'e 
yönelik en yüce sevgi olarak tanımlar. Ona ulaşan kimse, ö- 
lümsüzlüğü elde ederek mükemmel hale gelir. Onu gerçekleş- 
tiren kimse, hiçbir şeyi arzulamaz, nefret etmez, övünmez. 
Onu bilen kimse, sarhoş hale gelir, hareketsiz olur ve Benden 


rine yazılmış olan, burada da kaynak olarak kullanılan , Grierson, “Bhakti- 
Marga”, ERE, II, 539; Carman, “Bhakti”, ER, II, 130 ve Klostermaier, A 
Survey, s. 221'de kelimeye verilen anlamlara bakılabilir. 

35 Klostermaler, A Survey, s. 221. 

38 Klostermaier, A Survey, s. 221. 
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hoşlanan biri haline gelir. En çok tanınan bhakti kutsal metni 
olan Bhagavad Gita ise, bhaktinin özünü, bir kimsenin zihninin 
Krişna'da sabitlemesini ve ona ibadet etmesinde görür. Bu son 
tanım, muhtemelen fırsat düştüğünde zikretmek istediğimiz 
farklı bhakti türlerinin genel özelliklerinin büyük bir kısmını da 
içermektedir”. Buraya kadar zikredilenler ışığında, bhakti 
kelimesini kullandığımız da kastedilen şeyin, her ne kadar 
Bhgavad Gita'nın tanımı yaygın bir kabul görmüş olsa da, bü- 
tün tanımların ortaya koymuş oldukları içeriğe gönderme 
yapıyor olarak kabul edilmesi uygun olacaktır. 


Kurtuluş yollarından en yenisi ve dini teknik bir terim o- 
larak Hint dini edebiyatındaki kullanımı nispeten geç bir tarih- 
te ortaya çıkmış olsa da”, bu tür bir anlayışın kelimenin kul- 
lanımıyla eş zamanlı olarak ortaya çıktığını düşünmemek ge- 
rekir. Söz konusu anlayışın köklerini Upanişadlara kadar gö- 
türmek mümkündür. Temel Upanişadlarda kavram olarak 
bulunmasa da, Katha ve Mundaka Upanişadlarda Atmana, bilgi 
ve açıklama yoluyla değil de, yalnızca yüce Atman tarafından 
seçilmeyle ulaşılacağını ifade eden, inayet doktrininde söz 
konusu anlayışın izlerinin var olduğu söylenebilir”. Keza 
Upanişadlarda Brahman'ı tasvir etmek için çok sık olarak kul- 
lanılan purusa uttama, daha sonra bhakti dininde Vişnu'nun bir 
ismi haline gelmiştir. Bunlar, bhakti dini düşüncesinin Vedalar 
döneminde mevcut olduğu şeklinde yorumlanmıştır. Bu anla- 
yışın yüzyılar boyunca ilham kaynağı olduğu en popüler kla- 
sik metinler ise Mahabahrata, Ramayana ve Puranlardır. Bunlar, 


1 

77 Klostermaier, A Survey, s. 221-222. 

95 “Tanrıya yönelik aşk” anlamında kelime ilk kez, mö. dördüncü yüzyı Budist 
metinlerinde görünür. Aynı tarihlerde ve hemen hemen aynı anlamda 
Sanskritçe gramercisi Panini tarafından iktibas edilir ve tam anlamıyla, yer- 
leşik dinsel teknik bir terim olarak ise, ms. ikinci yüzyılla tarihlendirilen 
Bhagavad Gita kullanılır ve ondan sonra da hem dinsel hem de din dışı me- 
tinlerde yaygın olarak kullanılmaya başlanır. Griersen, “Bhakti-Marga”, 
ERE, II, 539. 

379 Katha Upanişad II, 22; Mundaka Upanişad TI, 2, 3. 


Fuat Aydin 145 


bir bhakta bakış açısından bütün Hint dini mirasının ansiklo- 
pedik özetleri olarak görülür” 


Bir din anlayışı ve kurtuluşu götüren yol olarak geç bir 
tarihte ortaya çıkışına gelince, bu iki şekilde açıklanır. Birincisi, 
sıfatları olan tek tanrı anlayışının, bhakti dini için zorunlu olu- 
şudur. Bu tanrı, hem aşkın hem de bu dünyanın yaratıcısı olan 
bir tanrıdır. Bu açıdan bakıldığında Hint'teki bu tür bir anlayı- 
şın tarihi ise mö. dördüncü yüzyıldan öteye gitmediği ileri 
sürülür “|, İkinci açıklama ise, Hint zaman anlayışında, içinde 
bulunduğumuz en karanlık ve günah dolu ve insanların doğru 
bir hayat sürmeye yönelik kapasitelerin asgariye indiği dönem 
olan kaliyuganın bhakti için en iyi dönem olduğudur. Ancak, 
manevi yeteneklerin azalması gibi, söz konusu yolun değerini 
düşürücü bu açıklamanın karşısında olmak üzere, bhakti bağ- 
lılarının şarkılarının ve danslarının şeytan Kalinin gücünün 
kırılmasına ve dolayısıyla da onun şeytani çağının sona erme- 
sine ve manevi kemal çağının restorasyonuna işaret ettiği de . 
ileri sürülmüştür”? 


Bhakti-marga, hem Tanrıya duygusal bir yaklaşımı kabul 
ettiği hem de insanlar arasındaki her türlü ayrıcalık sınırlarını 
ortadan kaldırdığı için diğer iki kurtuluş yolundan farklı, dan farklı ola- 
rak önemli miktarda insan gruplarını cezbetmiştir. Bu özelliği 
dolay ıyla da, Hint ıt toplumundaki her kasttan, hatta kast dışı 
olan erkek, kadın. ye. çocuk herkesin Kendisiyle Kürtülüşa u- 
laşmaya çalıştığı bir yol haline gelmiştir. Bhakti yalnızca Hin- 
duizm'e mensup olan insanlar arasında kurtuluş bakımından 
var olan ayırımları kaldırdığı için söz Hint toplumundan in- 
sanları değil fakat başka dinlerden insanları da kendisine çek- 
miştir. Bu yüzden bu dine mensup olan insanlar (bhaktalar) 
tarafından aziz kabul edilen insanlar arasında Nanda ve 


39 Klosterinaier, A Survey, s. 222-223; Louis Renou, Hinduizm, çev. Maide Selen, 
İletişim Yayınları-Press Universitaries de France, İstanbul 1993, s. 58-59. 

38 Grierson, “Bhakti-Marga”, ERE, II, 539; Carman, "a.g.m.", ER, II, 130. 

99 Carman, a.g.e., ER, II, 130,132. 
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Cokamela gibi kast dışı olanlar; Mirabai ve Antal gibi kadınlar 
ve Kebir gibi, İslam cemaatine mensup olan insanlar da bu- 
lunmaktadır?*, Ancak bu eşitlik dürtüsü pratikte asla doku- 
nulmazlar (kast dışı olanlar) sınıfına sirayet edemediği gibi™, 
gelenek açısından kendileri heterodoks olan bhakti dinini kabul 
edenler, kendilerini farklı mezhepler olarak ayrıştırmalarının 
bir sonucu olarak (sayısal yoğunluk sırasına göre, Vişnu 
Bhaktalar; Şiva Bhaktalar ve Devi Bhaktalar ya da Saktalar™), 
onlar da ortodoks ve heteredoks ayırımlarını yapmaya basla- 
mışlar ve kendi dislarinda kalan, aynı yolu benimsemeyen 
dinsel grupları dışlayıcı bir tavır takınmaya başlamışlardır. 
Vişnucu bir kutsal metin olan Varaha Puruna, Vişnu örneğine 
uygun olarak Şiva'nın Şaiva-siddhanthayı, kurtulamayacak 
olanları yoldan. çıkarmak için ilan ettiğini söyler. Bir başka 
Vişnucu metin olan, Padma Purana ise, Vişnucu olmayan öğre- 
tilerin cehenneme götüren yollar olduğunu ilan eder. Yukarıda 
Tanrıya yönelik bir sevgiyi ifade eden bhakti terimi, son bağ- 
lam göz önünde bulundurulduğunda aynı zamanda, Tanrı'yı 
aynı şekilde sevmeyen kimselere karşı düşmanlık anlamını da 
ifade eder hale gelmiştir. Bu tür bir düşmanlığı, şiirleri dinin 
en hümaniter şeklini yansıtan Tulsidas'ın (1511-1537) Rama 
bhaktalara yönelik sözlerinde bile görmek mümkündür: “Rama 
ve Sita'yı sevmeyenlerden, ne kadar yakının olursa olsunlar, 
en şiddetli düşmanların olarak kaçın,” 


Ancak bu dışlayıcı tavırların varlığına rağmen, bhakti 
haraketleri, dini düşünce ve pratiğine çok önemil katkılar 
yapmışlardır. Bhakti üstatları, insanları tanrıya ulaşma ve o- 
nunla birleşmeye götürecek sistemler geliştirmişlerdir. Bunlar, 
bhakti hususunda farklı derecelerin varlığını kabul ederler; 
mükemmel sevgi yıllar boyunca gelişmek ve kemale ulaşmak 


39 Klostermaier, A Survey, 224. 
38 Carman, “Bhakti”, ER, II, 132. 
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ve tedricen bhaktanin bütün hayatina nüfuz etmek zorunda- 
dır”. Farklı üstat ve okullar tarafından ortaya konulan 
bhaktinin derecelerini görmeden önce, bhakti-marga yoluna 
tevessül edecek olan kimselerin daha işin başında yerine ge- 
tirmeleri gereken şartları zikretmek uygun olacaktır. Şimdiye 
kadar, bhakti-marga yolunun yetiştirdiği en büyük teolog olan 
Ramanuja, yola başlamadan önce gerekli olan altı şey sayar: 
Bir bhakta, belli yiyecek kurallarına riayet etmesi, dünyevi nes- 
nelere yönelik tam bir ilgisizlik göstermesi, dini eylemleri tam 
olarak yerine getirme hususunda gayretli olması, pujayı icra 
etmesi, erdemli bir şekilde davranması ve depresyondan uzak 
olması gerekir. Bhaktinin en temel eylemi, beş beşeri unsurdan 
oluşan prapatti, teslimiyettir. Bu unsurlar, Rabb'e teslim olma, 
Rabb'e karşı koymayı terk etme iradesi, Rabb'in korumasına 
iman, Rabb'in kendi bhaktalarını koruması için dua ve kendisi- 


nin bütünüyle yardıma muhtaç olduğunun bilincinde olma- 
dir? 


Rabb'e siginma, sarana-gati, bir kimseyi bhakta yapan ey- 
lem olarak kabul edilir. Madhva gibi bir kısım kişiler, 
bhaktanın Tanrıya olan bağlılığını dışsal olarak da, Vişnu'nun 
işareti olan cakra ile kendini damgalayarak ya da bedenlerine 
onun ismini kazıyarak da ilan etmesini isterler”, 


Bhaktinin derecelerine gelince, Bhakti-sutralar adlı çalış- 
masında Narada, bhaktinin on bir derecesine yer verir: Bhakti, 
Krişna'nın büyüklüğünü övmeyle başlar; sonra bhakta 
Krişna'nın güzelliğini severek ilerler; kendi dinin kurallarına 
uygun olarak ona ibadet etmek için onu sürekli olarak hatırın- 
da tutar, kendisini onun bir kölesi, sonra arkadaşı, ailesi olarak 
görür. Son olarak, bir kadının kocasına karşı duyduğu aş- 
kı/sevgiyi aklına getirir, bütünüyle kendisini ona teslim eder, 
onda absorbe olduğunu, Rabb'den ayrı olma dışında hiçbir 


387 Klostermaier, A Survey, s. 228. 
35 Klostermaier, A Survey, s. 229. 
*9 Klostermaier, A Survey, s. 229 


148 Hint Dini Düşüncesinde İnsanın Özgürlük Arayışı 


şeyin acısını hissetmez. Narada, burada aşkın/sevginin en 
yüksek şekli olarak, sevenin Rabbden olan ayrılığını görür”, 


Bhagavad Purana bhaktinin dokuz derecesini sayar ve bun- 
lar oldukça popüler bir tasniftir. Bhakti, Vişnu hakkındaki ko- 
nuşmayı dinlemeyle başlar; onun isminin zikri, hatırlama ve 
ayaklarına saygıyla, heykelinin önüne puja sunmayla, önünde 
yerlere kapanmayla, kendisini Vişnu'nun bir kölesi, bir arka- 


daşı olarak kabul etmeyle devam eder ve son olarak bütünüyle 
kendisini ona teslim eder?! 


Bengal, Gaudiya-Vaisnavizm'de?? bhakti öğretisinin en 
duygusal ve aynı zamanda en ince/latif şeklini üretmiştir. Bu 
akım, edebi eleştiride anahtar bir kavram olan pasa kavramını 
kullanır. Bu kavramda, bir duygular ve onların şartla- 
rı/sınırları skalası geliştirilmiştir. Dokuz temel pasa vardır ve 
bunlar, bir çok temel duyguya karşılık gelirler. Bu duyguların 
en yoğun olanı girngara, erotik sevgidir. Sonra, merhamet ve 
acının, karunanın kendisini takip ettiği gülme, istihza hasya 
gelir. Öfke krodha ve üzüntü bibhatsa, metanet ve sabır (virya) 
kadar önemlidirler. Korkaklık bhayanaka, saygı adbhuta ve sa- 
kinlik santa, klasik şemayı tamamlar. Kaytanyacılar için, 
Krişna akhila-rasamrata-murti, bütün duyguların özünün 
bedenlenmiş halidir. Onların bhaktiyi gerçekleştirme metodu, 
duygunun, Krişna'nın yegane hedefi olduğu ve bu tür bir eği- 
lime yönelik tedrici bir gelişimidir. Bu gelişimin sonunda, 
bhakta nihai olarak Krişna'ya yönelik olarak sahip olduğu aş- 
kın/sevginin, Krişna'nın mutlu aşk/sevgi gücünün paylaşımı 


olduğunu anlar”. 
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Klostermaier, a.g.e., s. 229. 

Bu terim, Bengal kadim dónem bir ismi olan Gauda'dan gelir. Bu terim, 
çoğunlukla, Bengal'da on altıncı yüzyılda Vişnuculuğun Caitanya ile uyaru- 


şı ile eş anlamlı olarak çok sık bir şekilde kullanılır. Klostermaier, A Concise, 
s. 73. 
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Bu okulun tam olarak gelişmiş olan öğretisi, her biri za- 
man Zaman yine alt bölümlere ayrılan, üç bhakti aşaması kabul 
eder. Birinci aşama, vaidhi-bhakti (ayinsel bhakti) ve raganugai 
(heyecanlı takibi) içerir. Bu aşama, Krişna'ya inançla başlar, iyi 
insanlarla arkadaşlığı, ibadete iştirak etmeyi, değersiz şeyler- 
den kaçınmayı ve sürekli bhaktiyi ve Rabb'e yönelik gerçek bir 
meyli gerektirir. Bütün bunların sonucu, bağlanma ve sevgidir. 
İkinci ana aşama, duygusal bhakti, bhavana-bhaktidir. Pasalar 
teorisi, bu safhada en buyurucu tatbikini bulur. Sukunet duy- 
gusuyla başlayan, kulluk /kölelik, arkadaşlık, aile sevgisiyle 
devam eden ve madhu-rasa sweet love ile zirve yapan yazarlar, 
merkezinde Krişna'nın ilahi bedensel varlığının bulunduğu 
kompleks bir din psikolojisi sistemi izah ederler. Bhavana- 
bhakti tam olarak olgunlaştığında, en yüksek düzeyde sadece 
sevgi olan bhaktinin üçüncü safhasına, premabhaktiye geçilir. Bu 
safhanın sürekli olduğu ve hiçbir şart altında bhaktadan alına- 
mayacağı kabul edilir. Bu safhaya ulaşan bir kimse, ideal 
bhakta olarak isimlendirilir”. 


Şiva ve Şakta okulları da, Siva ve Devi bhakti sistemleri ge- 
liştirmişlerdir. Bu sistemler de genel itibariyle az önce zikretti- 
gimiz Vişnucu bhaktilere benzerler. Şiva bhakti sistemlerinin en 
sofistike olanı, günümüz Tamilnadu'sunda, milyonlarca Hin- 
du'nun inancı olan Şaiva-siddhantadır. Bu okulun ana metinle- 
rine göre, Şiva bhaktisi, dört safhada gelişir. Birinci safha, köle 
yolu olarak isimlendirilen dasamargadır. Bu safha, bir Şiva ma- 
bedini temizlemek, onun döşemesini inek pisliği ile sıvamak, 
Şiva'nın heykelini süslemek maksadıyla farklı çiçeklerden 
oluşan çelenkler örmek, Rabb'e övgüler söyleme, mabedin 
lambalarını yakma, çiçek bahçelerini muhafaza etme ve 
Şiva'nın herhangi bir bhaktasına bir kimsenin hizmetlerini 
sunması gibi işlerden oluşur. Bir sonrasi safha hakiki oğul 
yolu, satputramargadır. Bu, Şiva puja için zorunlu olan aletleri 


* Klostermaier, A Survey, s. 233-234. 
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hazırlamayı ve ışık şeklindeki Şiva'ya meditasyonu emreder. 
Üçüncü safha, dostluk yolu, sahamarga olarak isimlendirilir. Bu 
safha, duyuların duyu nesnlerinden çekilmesi, nefes kontrolü, 
zihin eyleminin askıya alınması, mantraların söylenmesi ve altı 
beden merkezi vasıtasıyla yaşamsal nefesleri yönlendirmeden 
oluşan, yogadan ibarettir. Son ve en yüksek safha, hakikat ve 
gerçeklik yolu, sanmargadır. Şiva bilgisi formundaki bhakti, 


imdi tamemen gelişmiş ve özgürlük ve mutlulukla özdeş hale 


gelmiştir”. 


Kişisel bir gayreti gerektiren ve sonunda kurtuluşa götü- 
ren bu tür uygulamalar yanında, eğitimli ve eğitimsiz hemen 
her kesimden insana kurtuluşu vaadetme, kurtuluşa götürecek 
yolda yapılması gerekenleri oldukça basit olmasını gerektirir. 
Bu yaklaşımın bir sonucu olarak bütün bhakti okulları Tan- 
rı'nın isminin tek başına kurtuluşa götürme hususunda yeterli 
olduğunu ve onu telaffuz eden herkesi kurtuluşa götüreceğini 
öğrettiler. Bhakti-marga, karma-marga gibi, bütün hayatı kapsa- 
yan bir amel uygulamasına ne de jnana-marga gibi normalin 
üstünde bir zekayı ve eğitimi gerektirmediğinden, bir bhakta 
olmanın en temel adımı olarak kabul edilen “İsmi alma” etra- 
fında tam bir sadhana geliştirdiler. Bu yüzden, toplu samkirtana 
(toplu olarak ilahiler söyleme) kadar bireysel japa (fert olarak 
mantraları tekrar etme), bhaktinin en tipik ifadesi haline geldi- 
ler. Bhaktalar, samkirtanaya yanılmaz bir etki atfederler. Ancak 
gelenek, bu ismin kendisinden beklenilen işlevi yerine getire- 
bilmesi için beş kuralın icra edilmesini zorunlu kılar. İsmin, 
yüce tanrıyı ifade etmesi gerekir; bu isim erginlenme anında 
'bir guru tarfından verilmiş olmalıdır. Bunun adama ruhuyla 
yerine getirilmiş olması ve ona, azize yakışır bir hayatın eşlik 
etmesi gerekir. İsim, sevgi ve arzuyla dolu bir kalple ve melo- 
dili bir şekilde söylenmek zorundadır. Farklı tonlar, farklı 


95 Klostermaier, A Survey, s. 236. 
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siferlere tekabül eder ve bu yüzden de uygun melodiyi secmek 


gerekir”, 


Bhakti okulları için çok önemli bir yere sahip olduğundan 
isimle ilgili olarak, guru çok sık bir şekilde tekrar edilir. 
Bhaktaların Tanrıya ibadet anlayışı seva, dinin özünü oluştur- 
duğundan, gurulara takdim edilen hizmet, mevcut haliyle 
dinin yerine getirilmesini teşkil eder??". 


* Klostermaier, A Survey, s. 236-237. 
37 Klostermaaier, a.g.e., s. 237. 


Dördüncü Bölüm 


Kurtuluş ve Sonrası 


I. Kurtulus Durumu 


Yukarıda gördüğümüz üzere, kurtulun hem bu dünyada 
beden içinde yaşarken (jivan-mukti) (Upanisadlar, Bhagavad 
Gita; Samkhya ve Yoga ile Sankara*”’) hem de ölümden sonra 
bedensiz olarak (videha-mukti) (Nyaya ve Vaişesika; Samkhya 
ve Yoga; Sankara Ramanuja, Madhva ve Nimbarka””) gerçek- 
lestirilecegi kabul edilir. Birincisi hususunda tam bir ittifak sóz 
konusu olmasa da ikincisiyle ilgili olarak bütün Hind dini 
düşüncesinin bir uzlaşı içinde oldukları söylenebilir. Ancak 
yaşarken kurtuluşu kabul edenler için de nihai kurtuluşun, 
ölümden sonra olduğunu kabul ettiklerinin de ilave edilmesi 
gerekir. Her iki kurtuluş durumunun kendisine has özellikleri 
vardır ve biz bunları ayrı başlıklar halinde ele alacağız. Nihai 
kurtuluşu daha sonraya bırakarak, burada yaşarken kurtuluşa 
ulaşanların durumu hakkındaki Hint dini düşüncesinin yakla- 
şımları ortaya konulmaya çalışılacaktır. 


** Kulshreshtha, The Conception, s. 2; Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, 
s. 117. 
“* Kumar, Mokga, 121-2, 132-3, 139. 
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A. Kurtuluşun Neliği 


Kurtuluşta ruh daha öncekinden başka ya da o zaman- 
kinden başka bir hale gelmez; yani kurtuluşta yaşanan deği- 
şim, varlık alanındaki bir değişimden ziyade düşünce alanın- 
daki bir değişimdir", Bu değişimin bir sonucu olarak ruh, 
daha önce ne olduğunu yani hakiki doğasını, şimdi tam olarak 
bilir ve hisseder. Böylece mokşada fert, gerçek Brahman haline 
gelir ya da o olduğunu fark eder", Bu yüzden Vedanta için 
kurtuluş, ne iyi davranışların mükafatı ne de ayinler, tövbeler, 
sözde iyi ameller ve beşeri aklın günahsız kimselerin katılma- 
larının garanti olduğunu düşündüğü göksel tiyatrodaki yer, 
bir tür bilet ya da biletin süresi sona erince bu dünyaya geri 
gönderilecek olan bireyin ulaştığı bir yer değildir". Kurtuluş, 
bir şey gerçekleştirme değil fakat, bir şey gerçekleştirme yanıl- 
samasindan uyanmadir 2? 


400 İnsan özgür olmak için, kendisine ve dünyaya olan bakışını toptan değiş- 
tirmek zorundadır. Bu yüzden nihai özgürlük, bireyin doğasında herhangi 
fiili bir değişiklik anlamına gelmez. Çokça kullanılan bir örnekle bu durum 
aha iyi bir şekilde anlatılabilir: “ Ay tutulmasında ay, fiilen yeryüzünün göl- 
gesi tarafından örtülür ve bu tutulma, ay ve dünyanın konumlarındaki bir 
değişme ile ortadan kaldırılıncaya kadar devam eder ve güneş ışığı, yeniden 
onun üzerine düşer. Buradaki değişme gerçektir. Öte yandan, güneş tutul- 
masında, güneş ışığına hiçbir şey olmaz ve tutulma sırasında daha önce ol- 
duğu gibi var olmaya devam eder. Tutulma hakkında yanlış bir kanaate 
sahip olan, gözlemcinin güneş ve ay hakkındaki konumudur. Aynı şekilde, 
bizim durumumuzda da, Atman'ın Brahman'la özdeşliğine, yeniden 
ulaşılmaz; o zaten önceden öyleydi ve yalnızca bir kimse bunu kendi tecrü- 
besiyle idrak etmiş olur, o kadar. Ancak bu, onun farkına varmak için her- 
hangi pratik bir disiplini yerine getirmeye hiç ihtiyaç olmadığı anlamına 
gelmez”, Hiriyanna, The Essentials, s. 169-70. 

“Beşeri ruhun hakiki şekli, günahtan azade, arzuları hakiki olan Brahına'dır 
ve her şeyi Bilen, her şeyin Rabbi olan Brahma'dır”, Brahma Sutra 
IV.IV.5.Dvijadas Datta, “Moksha, or the Vedantic Release”, JAS, vol. XX, s. 
526. 

402 Dvijadas Datta, "a.g.m.", JAS, vol. XX, s. 523. 

** Shivkumar, The Doctrine, s. 4 
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Upanisadlarda kurtulus, tabi bir gelisim stireciyle elde e- 
dilir. Bu yüzden mokşa diğer kurtuluş şemalarından farklıdır. 
Belli erdemli davranışlar dışarıdan bir mükafat olarak gelmez- 
ler; adeta ortak insanlık prensibimizden endojen olarak büyür; 
erdemli davranışlar yalnızca bu büyümeyi tercih ederler. Bu 
yüzden, mokşa bir elde etme durumu değil, fakat bir olma du- 
rumudur^*, Sankara için de mokşa, bir edinme durumu değil 
fakat, varlığın hakikatini idrak etmektir. Varlıktaki çokluğun, 
birliğe irca edildiği bir bakış açısının kazanilmasidir 2 


İnsanın kendi içinde bulunan Atman'm Brahman ile özdeş 
olduğunu bilmesi eyleminde bilinir hale gelen, yeni bir şey 
değildir. Burada yaşanan her şeyi ve her olayı, mutlağın teza- 
hürü olarak görmeye yönelik öznel bir değişimdir. Atmanı, 
fiziki ihtiyaç ve arzularıyla bireysel “Ben” olarak değil de nihai 
anlamda, bir gerçeklik olarak gormedir™ 


Kurtuluşun saf bilinç durumu oluşundan dolayı kurtulu- 
şa ulaşanlar saf bilinç haline gelirler. Bu şöyle açıklanır; bu 
durumda fiziki durumun hiçbir unsuru bulunmaz. Ferdi ruh, 
ölümle bedeni ders Onun bedeni ve duyu organları saf 
bilinç haline gelmiştir” 


MM T kurtulus durumunu Sankara gibi 
tarif eder ancak, Sankara’nin Brahma'sı yerine Şiva'yı koyar. 
Ona göre, kurtuluş gerçekleştiğinde ontolojik ve zahiri olarak 
hiçbir değişiklik meydana gelmez. O, yalnızca bir kimsenin 
Şiva ile olan özdeşliğini hatırlayarak kendi hakiki doğasını 
tanımasıdır. Bu durumda, özne-nesne ayırımı ortadan kalkar 
ve birey kendisini evren ve Şiva olarak tecrübe eder“ 


Radhakrishnan'a göre, “özgürlüğe ulaşmakla, bu dünyaya 
bir şey olmaz; yalnızca bizim algılayışımız değişir. Mokşa, bu 


404 
405 


Dvijadas Datta, “Moksha, orthe Vedanticnefease”, JAS, vol. XX. s. 523. 
Klostermaier, Mokşa, s. 220. 

Klostermaier, A Survey, s. 202. 

Kulshreshtha, The Conception, 87. 

Klostermaier, A Short Introduction, s. 170. 
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dünyanın dağılması değil fakat, yanlış bir bakış açısının 


(avidya) yeni doğru bir bakış açısına (vidya) bırakması anla- 
mına gelir”, 


B. Kurtulmuş Olmanın Göstergesi 


Sankara için cehalet bağından kurtulmuş ve mutlak varlı- 
ğı, saf şuurluluğu, daimi mutluluğu idrak ettiğini yani kurtu- 
luşa ulaşıldığına, kutsal kitaplar; insanın kendi akıl yürütmele- 
ri ve üstadın bu konuyla alakalı açıklamaları onun kurtuluşa 
ulaştığına inanmasında yardımcı şeyler olsa da, kurtuluşa 
ulaşıldığının yegana göstergesi, bizatihi bu durumu yaşayan 
kimsenin ruhunda yaşadığı tecrübe yani, kendi içinde ebedi 
mutluluğun sevincini duyması, hissetmesidir". 


Jnana yoga takipçisine göre, bir sakirdin mokşaya götüren 
yolu tamamlayıp tamamlamadığının göstergesi, bu şahısta 
herhangi bir korkunun bulunmamasıdır. Kurtulmuş olan kim- 
sede korkunun bulunmama sebebi, jnananin bütün varlıkların 
tekliğini/birliğini vurgulaması ve korkunun yalnızca kendi- 
sinden farklı bir kimsenin ya da şeyin bulunmasından kaynak- 
lanması düşüncesidir. Her şeyle özdeş hale gelen ve etrafta 
kendisinden başka bir varlığın bulunmadığını fark eden jnani 
için artık korkulacak hiçbir şey kalmamıştır. 


Bhakti-margaya göre, bir kimsenin mokşaya ulaşmış oldu- 
Şunun göstergesi ise, ölüm sırasında Tanrı'nın ismini hatırla- 
mış olmasıdır. Bu gerekçe, bizim ölüm diye isimlendirdiğimiz 
biyolojik krizde, yalnızca en derin duygularımızın bizi kavra- 
yacağı varsayımına dayanır. Bu yüzden, Tanrı varlığımızın 
esas özüne sızmaksızın, onun ismi dudaklarımıza gelmez. 
Eğer ölüm anında Tanrı'nın adını hatırlayabiliyorsak, bu ken- 
dimizi hakikaten ona adadığımız anlamına gelmektedir. Bu 


*9 Shivkumar, The Doctrine, s. 150. 
“9 Shankara, Tefrik, s. 119. 
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yaklaşımın bir sonucu olarak, bhakti edebiyatı ölüm anında 
Tanrı'nın ismini söyleyemediklerinden dolayı üzüntü içinde 
olan insanların örnekleriyle doludur". 


Kurtuluş, ferdiyeti kaybetme değil fakat, her türlü bencil- 
likten azade olma anlamına gelir. Bu yüzden de kurtulan, Tan- 
rı dışındaki hiçbir şeye karşı herhangi bir arzu duymaz*”. 


Kurtulmuş olan kişi, eşyanın özünü görür ve Brahman'ı 
her şeyde ve her şeyi Brahman'da görür“. Bütün varlıklardan 
ve Brahman'dan ayrı olduğu hissini kaybeder; Kurtulan, her 
zaman ne ise, o haline gelir ve kendisini evrenin ilahi ekono- 
misinde bir unsur olarak hissetmeye başlar. Mokşa öncesinde 
tek başına bir fert olarak yaşayan kişi, mokşa sonrasında husu- 
si bir hedef için, Tanrı tarafından belirlenmiş bir hedef için 
Tanrı ile birlik içinde yaşar ve onunla eylemde bulunur”, 
Özgürlüğüne kavuşmuş olan ruh, doğumlar ve ölümlerin 
acımasızlığından kurtulur ve yüce barışa ulaşır. Böyle bir so- 
nuç, ancak Brahman bilgisinin elde edilmesinden sonra ger- 
ceklegir*^, Özgürlüğünü elde eden ruh, kölelikten kurtulur*; 
Brahman'la birliğe ulaşır*”; bütün isim ve şekillerini kaybede- 
rek şahsiyeti ve kişisel kimliği ayırt edilemeyecek bir şekilde 
Brahman'a karışır: “Okyanusa ulaşan nehirler, isimlerini ve 
şekillerini atarak onda kayboldukları gibi, aynı şekilde bilen 
kimse de, isim ve şekillerinden kurtulmuş olarak ilahi şahsiye- 
te, yücelerin yücesi olana ulaşır“. Ferdin Brahman'a karışması 
kaybolmasını ifade eden metinlerin yanısıra Upanisadlar’da 


Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 114, 112. 
Klostermaier, An Introduction, s. 105 
Dhavamony, Classical, s. 465. 
Dvijadas Datta, “Moksha, or The Vedantic Relase”, JAS, s. 532. 
*5 Katha Upanigad 1.1.17. 
Svetagvarata Upanagid 2.1.5. 
#7 Mundaka Upanigad 32.4; 3.2.7. 
Mundakya Upanigad 3.2.9)", Kulshreshtha, The Conception, s. 10. 
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benliğini koruduğunu “Tanrılar bile ona zarar veremez”, şek- 


linde dile getiren metinler de vardir*”. 


Hiçbir şey hakkında arzu duymaz*”, Böyle bir durumda 
kişi, artık görmez, işitmez, koku duymaz, tat almaz; çünkü 
kendisinden ayrı hiçbir şey yoktur. Herhangi ikinci bir varlık 
yoktur. Ancak yine, görür, işitir, koku ve tat alır, temas eder, 
konuşur ve düşünür. Çünkü görme, işitme, tat, temas, söz, 
düşünme ve bilme, bütün kabiliyetler Atman ile bir ve aynı 
varlıktır. Atman da Tanrı'nın kendisidir” Acılardan, günah- 
lardan kurtulur, Ölümden kurtulmuştur, çünkü ölümsüz 
olan hakiki doğasını keşfetmiştir”. Kurtuluşa ulaşan, yani 
Brahman'ın doğasını bilen kimse, kötü eylemler tarafından 
lekelenmez/bozulmaz. Onu bu şekilde bilen kimse dingin, 
kendini kontrol edebilen, sabırlı; kendi Atmanın'da Brahman'ı 
ve her şeyi Brahman'da görür. Kötülük bile onu alt edemez. O 
bütün kötülükleri alt eder. Kötülük ona zarar veremez; kötü- 
lük de dahil her şeyden özgür hale gelir?*, Gerçek Atman, 
mahiyeti gereği bütün ihtiraslardan, bütün kötülüklerden ve 
korkulardan uzak olduğundan, Atman'ın hakiki doğasını bile- 
rek, kurtuluşa ulaşan kimse, bütün ihtiraslardan kurtulmuş ve 
bütün ıstırapların ötesine geçmiş olan kimsedir”, Bedeni ve 
organlarını kullanma hususunda, aydınlanmamış kimselerden 
farklı değildir. Onlar da, duyularını ve diğer bedensel organla- 
rını kullanırlar. Çünkü insanın eylemden kaçınması mümkün 
değildir. Ancak bütün eylemlerini Tanrıya hasrederek yaptığı 
için, eylem karmaya dönüşmez ve onu bağlamaz”. iki dili, 
hem dünyevi hem kutsal metin dilini bilen insanlar gibidir- 


İsa Upanişad 6. 

*? Brihadaranyaka Upanigad II1.5.1. 

*" Brihadaranyaka Upanigad IV.3.21 vd. 

*?? Mundaka Upanişad 111.2.9-10. 

*» Mundaka Upanisad 11.1.10. 

** Brihadaranyaka Upanigad IV.4. 23, 25. 

95 Brihadaranyaka Upanigad 1V.3.21. 

9$ Radhakrishnan, The Principle Upanişad, s. 569. 
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ler. Mokşa'dan arzunun bulunmadığı bir yer olarak söz edil- 
se de oranın aynı zamanda, bütün arzuların yerine getirildiği 
ve “yegane arzunun Brahman'a yönelik olduğu” bir yer oldu- 
ğu da söylenir. Bu yüzden, kurtulan kişinin bütün arzuları 
ortadan kalkmış ve yegane arzusu Brahman olmuştur”. 


Kurtulan insanın yani yaşarken kurtulan insanın bu dün- 
yadaki yaşamına gelince Bhagavad Gita'ya göre kurtulan kişi- 
nin tavırlarında ve davranışlarında bir değişim gözlenir. Böyle 
bir kişi artık kimseye kin beslemez; herkese dost olur ve ben- 
cillikten uzaktır; bütün yaratıklara karşı şefkatli ve yardımcı- 
dır. Çünkü yalnızca hakikaten bu dünyayı terk etmiş olan 
kimse, bu evrensel merhameti icra edebilir. Zevk ve acı karşı- 
sında hep aynı tavrı sergiler. Zevki ve zevk veren nesneleri 
terk etmiştir. Sürekli bir huzur içindedir. Kimseden kaçmaz ve 
kimse de ondan kaçmaz; neşe, heyecan ve korku hislerinden 
kurtulmuştur. Yaptığı hiçbir şeyden bir karşılık beklemez. Ne 
sevinir, ne nefret eder ne de tutkuya kapılır. İyi ve kötünün 
ötesindedir. Günah işlemez. Dosta ve düşmana, kutsal bir 
Brahman ile kast dışı birine karşı tavrı aynıdır. Onun için onur 
ve onursuzluk, soğuk ve sıcak; mutluluk ve mutsuzluk birdir. 
Az konuşur, kaderine razıdır. Eve bağlılığı sona ermiştir”, 
İşleri artık onu bağlamaz ve her türlü durumda hareket etme 
özgürlüğüne sahiptir. Bu aynı zamanda onun, hiçbir şeyi 
yapma ihtiyacı duymadığı anlamına da gelir”. 


Samkhya sisteminin kurtuluş durumuna bakışı, onun ruh 
anlayışının bir sonucudur. Bu felsefi sisteme göre ruhun ken- 
disi nitelikten yoksundur. Saf düşünce olarak tanımlanabilir 
bir şeydir. Ancak bu saf düşünce, kendisini maddi dahili bir 


Dvijadas Datta, “Moksha, or the Vedantic Release”, J AS, vol. XX, s. 527-8 
Dvijadas Datta, “a.g.m.”, JAS, vol. XX., s. 56-7. 
Bhagavad Gita Mascaro IV.22-23, Kaya IV. 22-23; XIL13-20; 11.56-9, 
Dhavamony, Classical, s. 456-7. 
Dhavamony, a.g.e., s. 458-9; Painadath-Cochin, “Bhagavad Gita's Vision of 
Liberative Action”, s. 60. 
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organla birleşmiş olarak düşündüğü zaman fonksiyon icra 
ettiğinden, kurtulmuş şahsın düşüncesi, objesiz ve etkisizdir. 
“Kendine has özünde, istirahat durumunda iken' ruh, artık 
hiçbir şeyi aydınlatmayan bir ışık ya da artık üzerine bir yan- 
sımanın düşmediği bir ayna gibidir. Bu yüzden de, pratik ola- 
rak sürekli bir bilinçsizlik durumundadir?!, Geçmiş tecrübele- 
rin izleri, kurtuluş durumunda bütünüyle yok olur”? 


Yoga'ya göre, kurtuluşu gerçekleştiren kimse, dünyevi 
var oluşunu devam ettirdiği müddetçe, eylemde bulunmaya 
son vermez. Uyanan, kurtulmuş olan kimsenin eylemleri, ar- 
zunun sonucu olan eylemler değildir. Onlar, mekanik ve nes- 
neldir. Onları her hangi bir sonuç, fayda beklemeksizin yapar. 
Eylemleri, "ben" ile karakterize edilmez; onlar “o'nun hak- 
kındaki bilinç tarafından teşkil edilirler”. 


C. Kurtulan Ruhun Elde Ettiği Nitelikler 


Upanişadlarda ve Brahma Sutralar'da kurtuluşa ulaşan 
kişiye aşkın pisişik olgular atfeden bir çok pasaj vardır. “Kalbi, 
bu şekilde arınmış olan, hangi dünyayı ya da hangi nesneyi 
isterse, istediği bu dünyaları ve arzu ettiği nesneleri elde e- 
der"?*, “Mükemmelliğe ulaşan bazı yogiler, bütün şeylere 
girerek (her şey üzerinde) kontrol edici bir hale gelirler”*> 


Şankara için, kurtulmuş olan kişi ilahi yeteneklere sahip 
olur. Mesela atalar, yalnızca kurtulmuş olan şahısların isteğiy- 
le dirilirler. Kurtulan şahıs, bir çok beden meydana getirebilir 


Glasennapp, Immortalitiy and Salvation, s. 87. 

Kulshreshtha, The Conception, s. 12. 

The Religion of Hindus, s. 242; Moti Lal Pandit, “Yoga as Method of 
Liberation”, Review of Theology (RT), vol. 9, no. 1, January 1985, s. 43 

44 Mundaka Upanigad 111.1.10. 


Dvijadas Datta, “Mokşa, or the Vedantic Release”, JAS, vol.XX, s. 528. 
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ve istediği herhangi bir bedene girebilir. Dünyayı yaratma 
dışında Tanrının bütün sıfatlarını edinebilir", 


Kurtulan kişi (mukta), Tanrı'nın her şeyi bilme ve her yer- 
de hazır ve nazır olma sıfatını kullanabilme yeteneğini kaza- 
nır, Onun istediği bir şey için herhangi bir gayret sarf etne- 
sine gerek yoktur. İstediği şeyin olması için, onu arzu etmesi 
yeterlidir“. Ferdi kurtuluş durumunda, Brahmanla özdeş hale 
gelerek Rabblik statüsüne ulaşmış olmasına rağmen, az önce 
ifade edildiği gibi Brahman'a has olan yaratıcılık sıfatını ka- 


zandığı söylenemez“, 


Dünyanın yaratılması gibi tanrısal güçler dışında bir kim- 
senin kendisini görünmez kılması gibi şeyler, mokşaya ulaşan 
kimseler için mümkün olduğu kabul edilen şeyler arasında 
olduğu söylenir. Ancak dünyanın yönetilmesiyle ilgili şeyler 


daima, Tanrı'ya aittir*“, 


Nihai duruma ulaşma, şivatayı gerçekleştirme, Şiva'nın ni- 
teliklerini paylaşma anlamına gelir. Mukta yalnızca, her şeyi 
bilen değil fakat aynı zamanda, hiçbir şeye bağlı olmayandır; 
istediği yiyeceği yer ve istediği bedeni alır, istemediğini de 
.terk eder. İster yukarı isterse aşağıda olsun hangi dünyaya 
isterse gidebilir; her şeye nüfuz edebilirler™. 


Ancak Şiva'nın dünyayı yaratına ve yok etıne gücünü 


paylaşamazlar. Şiva gibi benzer mutlulukları paylaşsalar da, 


yalnızca Rabb var olandir*”. 


46 Kumar, Mokşa,s.11-2 

© Klostennaier, An Introduction, s. 105. 

“3 Sankara, Tefrik, s.116; Kulshreshtha, The Conception, s. 88. 

9 Kulshreshtha, The Conception, s. 72, 73; Klostermaier, A Short Introduction, s. 
105. 

*9 Brahma Sutra IV.IV.17; Dvijadas Datta, “Mokşa, or the Vedantic Release", 
JAS, vol.XX.s. 528-9. 

41 Radhakrishnan, The Principle Upanisads, s. 561; Klostermaier, Mokga, s. 22. 
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Kurtulan kişi artık gene doğum çemberinde yer almaz. 
Kurtuluşa ulaşan kişinin en temel özelliklerinden birisi, Brah- 
man'da kemal bulmuş olduğundan o artık ne doğar ne de 
ölür. Ne artar ne de eksilir“. Karma yasasından ve her türlü 
bağdan azadedir. Zira, saf uyum içinde olan, kendi kendisini 
disipline etmiş ve ruhu her şeyin ruhu ile bir olmuş bir kimse- 
yi hiçbir eylem lekeleyemez. Çünkü o artık hiçbir eylemde 
bulunmadığını düşünmektedir", 


Sankara için, Atman=Brahman bilgisi, cehalet ormanının 
hepsini yakan bir ateş gibidir. Bu yüzden de, Brahmanla birliği 
idrak eden insan, cehaletin bir sonucu olan ölüm ve yeniden 
doğuş tohumunu artık içinde barındırmaz. Doğum-ölüm-gene 
doğum çemberinden sonsuza kadar kurtulmuş olur*^. 


D. Kurtuluş Durumunda Karmanın Durumu 


Kurtuluş durumunda, karmanın bütünüyle ortadan kal- 
kıp kalmadığı ve kalkmadıysa kurtulan kimseye (mukta) etki 
edip etmediği meselesi, karma anlayışı içinde yapılmış olan 
karma tasnifleri bağlamında ele alınmaktadır. Bu yüzden de, 
yaşarken kurtulmuş olan kimselerin karma ile olan ilişkisini 
ele almadan önce, karma içindeki bu ayırımın ve onların ifade 
ettikleri karma türünün bilinmesi, karma-mukta ilişkisinin anla- 
şılmasında hayati bir öneme sahiptir. İnsanların bu dünyada 
yaptıkları ve arzudan kaynaklanan iradi her eylemin, şimdiki 
ya da bir sonraki yaşamda mutlak bir karşılığı olacak şekilde 
işlediği bir yasa olarak tarif edilen karma, karmik birikimlerin 
etkisini icra etmesi bakımından üçe ayrılır: 


Kulshreshtha, a,2,e, s. 89. 

Bhagavad Gita Mascaro IV 23; Kaya IV.23; V.7-13. 

Shankara, Tefrik, s. 99; Kurtuluş durumunda, iyi ve kötü amellerin ortadan 
kalkması ve gene doğumun sona ermesiyle ilgili olarak Mimasakaların gö- 
rüşü için bkz. Klostermaier, A Short Introduction, s. 71. 
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.1. Sancita-karma. Kaderin tohumu, önceki eylemlerin so- 
nucu olarak çoktan birikmiştir, ama daha filizlenmemiştir. 
Kendi haline bırakılmış olarak bu tohum bir hayatın kaderini 
şekillendirebilecek olan gizli yaratılışların bir miktarını zaman- 
la meydana getirebilir. Ama onlar tohum durumundadırlar. 
Ortaya çıkmaya daha başlamamışlardır. Olgunlaşmaya ve bir 
hayat hasatına dönüşmek durumuna girmemişlerdir. 


2. Agâmi-karma. Bu bir insanın kurtuluş öncesi hayatın- 
daki cehaleti yüzünden normal olarak birikmiş ve depolanmış, 
tohum halinde bulunan ancak henüz insanın gelecekteki kade- 
ri üzerine herhangi bir etkisini icra etmeye başlamamış kar- 
madır. 


3. Prárabdha-karma. Fiili olarak ortaya çıkmaya başlayan, 
geçmişte toplanmış ve depolanmış tohumlar; yani, gerçek o- 
laylar şeklinde meyve veren karmadır. Bu olaylar, söz konusu 
olayları üreten ve onları devam ettiren şahsiyetimizin özellik- 
leri ve eğilimleri olduğu kadar, mevcut hayatımızın olayları ve 
unsurlarıdır da. Bunlar sona erinceye kadar mevcut var olu- 
şumuzu şekillendirmeye devam edeceklerdir", 


Kurtuluş öncesi yapılan amellerin sonucu olarak birikmiş 
olan karmanın (sancita-karma), Atman'ın hakiki yapısının 
bilinmesinin bir sonucu olarak ilga edilmesi ve artık yaptıkla- 
rını herhangi bir arzu ve beklenti duygusuyla veya onlar ara- 
sında iyi ya da kötü ayırımını gözeterek icra etmediği için 
(Bridararanyak Upanişad 111.5.1), söz konusu özelliklere sahip 
olan eylemlerin yol açtığı karma yani, agami-karmanın birik- 
mesinin de engellendiği, artık onun üzerinde karmanın bir 
etkisinin bulunmadığı“ kabul edilir. Bunun mantıksal bir 
sonucu olarak, karmik olaylarla belirlenmiş olan her etkinin de 
sona ermesi gerekir. Bir başka ifadeyle, tüm karmik etkilerin 


“6 Zimmer, Philosophies of India, s. 441-2: Hint Felsefesi, s. 415. Werner, Yoga, s. 
84. 


d Bhagavad Gita Mascaro IV.22-23; Kaya IV.22-23; Shankara, Tefrik, s. 116. 
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sona ermesi, onun bir sonucu olan bedenin de ortadan kalk- 
masını ve dolayısıyla nihai kurtuluşu da içerecektir. Bir çok 
felsefeci, bedensel durumda iken yalnızca tek bir kurtuluşun 
olacağını kabul etmişlerdir. Ancak bir çok düşünür daha önce 
zikredildiği üzere, kurtuluşun yalnızca ölümden sonra olmak 
zorunda olmadığını, insanların yaşarken de kurtuluşa ulaşa- 
bilmelerinin mümkün olduğunu; fakat daha önce başlamış 
olan karmanın sona erdirilemeyeceğini kabul ederler. Bu kar- 
ma, çömlekçinin işini bitirdikten sonra, daha önce ona vermiş 
olduğu bir hareketin sonucu olarak çömlek çarkının durunca- 
ya kadar devam etmesine benzetilir. Bu yüzden, önceden bi- 
rikmiş olan ancak henüz etkisini göstermeye başlamamış olan 
sancita-karma, ortadan kaldırılsa (“Arjuna, nasıl yanmakta 
olan ateşin, yakıtını küle çevirirse, bilgeliğin ateşi bütün kar- 
mayı küle döndürür”; Bhagavad Gita 4.37; aynı şey için bkz. 
Mundaka Upanişad 2.2.8) ve icra edilen faaliyetler yeni bir kar- 
manın oluşmasına katkıda bulunmasa da (kurtulmuş kişinin 
yaptığı işlerin herhangi bir itki ya da beklentiyle yapılmadığı 
için agami-karmaya sebep olamaması, Upanişadlarda “Lotus 
çiçeği üzerinde suyun kalmaması” benzetmesiyle ifade edilir 
(Chandogya Upanişad 4.70.14; Isa Upanişad 2) etkisini gösterme- 
ye başlamış olan prarabdha-karmanın, yani insanın kurtuluşa 
ulaştığında sahip olduğu bedende etkisini göstermeye başla- 
mış olan karmanın ortadan kaldırılmasının mümkün olmadığı 
genel olarak kabul edilir™. 


Yukarıda zikredilen “Arcuna, nasıl yanmakta olan ateş, 
yakıtını küle çevirirse, bilgeliğin ateşi bütün karmayı küle 
döndürür”; Bhagavad Gita 4.37” ifadesiyle ilgili yorumunda 
Kumarila Bhatta, bilginin (jnana) karmadaki rolünü ele alır ve 
bilginin karmayı bütünüyle değil fakat, yalnızca onun tezahür- 


as Glasennapp, Immortality, s. 57; Elenjimitham, Liberation, s. 68; Kulshreshtha, 
The Conception, s. 83; Zimmer, Philosophies of Indian, s. 442-3; Hint Felsefesi, s. 
419. Bu karma tasnifi ve diger karma türleri icin bkz. Yitik, Karma Inancu., s. 
47-51. 
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lerini ortadan kaldırabileceğini söyler. Bilgi ancak yeni karma- 
nın teşekkülüne engel olur; onun potansiyalitesini yok 
edemez. Daha önce edinilmiş olan karmalar ortaya çıkmak 
zorundadır”, 


Karmanın neticesi bir başka beden içinde doğmak oldu- 
Şundan, faaliyete geçmiş ve durdurulması mümkün olmayan 
prarabdha-karma ortadan kaldırılamasa da, onun etkisi yalnızca 
bedenle sınırlıdır. Başlangıçsız olup, karmanın sonucu olma- 
yan Atman üzerinde herhangi bir etki icra edemez. Bu yüzden, 
Atman şuurluluğunu yaşayan bir kimseye karmanın etki et- 
mesini düşünmek mümkün değildir“, Şankara aydınlanmış 
olan kimseye, karmanın etki edemeyeceğini, gerçek doğasını 
unutan Atman'ın hakiki doğasını idrak etmesi, yani bedenle 
Atman arasında ontolojik anlamda herhangi bir ortaklığın 
bulunmadığı şeklindeki kurtuluş anlayışı bağlamında ise şöyle 
ortaya koyar. Geçmişte yapılmış olan faaliyetler sonucu birik- 
miş olan karmalar, ancak Atmanını içinde yaşadığı bedenle 
özdeşleştiren insanları etkiler. Aydınlanmış olan ruh, bu 
hüviyetlendirmenin yanlış olduğunu bilir. Bu yüzden de, ay- 
dınlanma sonrası karma artık ona etki etmez. Geçmişin kalıntı- 
ları olan bu şeylerin mevcut bedene etki edeceği bile 
düşünülemez. Çünkü karma, gerçek bir şeye etki edebilir. 
Oysa bu beden gerçek değil, hayali bir varlığa sahiptir. Bu 
yüzden, eylemler ve onların sonuçları, gerçek olmayan bir 


şeye etki edemez”). 


Birikmiş olan karmik eylemlerin kurtuluşun vukuu bul- 
masıyla, ateşin odunları yakması gibi, onları yakıp yok edeceği 
kabul edilmiş olsa da, bunların ortadan kaldırılması için bir 
takım eylemlerin yapılması gerektiğini kabul edenler de var- 
dır. Mesela Vacapati Mişra, azize Yoga vasıtasıyla özel hayalet 
bedenler (nirmanakaya) yaratması, artık kendisi olmayan bu 


“9 Klostermaier, A Short Introduction, s. 71. 
© Shankara, Tefrik, s. 117. 
5! Shankara, Tefrik, s. 117. 
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bedenlere, onların içinde faaliyet göstermesi için karmik etki- 


sini göstermemeye başlamamış olan karmaları onlara naklet- 
mesi söylenir. 


© Şiva-Siddhantha'ya göre kurtuluş durumunda karmanın 
kurtulan kişiye herhangi bir etkide bulunmamasının iki sebebi 
vardır. Birincisi daha önce zikredildiği üzere, onun tarafından 
yapılan eylemlerin herhangi bir arzunun sonucu olmadıkları 
için, karmik birikime yol açmamasıdır. İkincisi ise, kurtulan 
kişinin yaptığı her şeyin Şiva'ya atfedilmesidir. Eğer özgür ruh 
bir şey yaparsa, o Şiva'nın işidir; “Şiva, ruhun doğumlardan 
azade olması için, ruh için yapılmış olan iyi ve kötü işleri ken- 
disi için yapılmış olarak kabul eder. Çünkü ruh, Tanrı ile bir- 
likte olarak.O'na hizmet eder; onun işlediği iyi ameller kadar 
kötü olanlar da, Tanrı'ya yönelik olarak yapılmış bir hizmet 
halini alırlar”. Şiva, jivan-mukta durumunda ruhu harekete 
geçirdiğinden, ruhun yaptığı bütün iyi ve kötü şeyler, Şiva'nın 
eylemi olarak kabul edilir. Diğer insanların yaptıkları iyi ve 
kötü eylemler de, yine aynı şekilde Şiva'nın eylemleri olarak 
kabul edilir. Meseleyi bu şekilde anlayan kişiler, her şeyde 
yalnızca onun inayetini görür ve bu inayette kendilerini kay- 
bederler. Bir tür bir anlayışa ulaşmış olan kimseler, artık ceha- 
let ve onun yol açtığı karma tarafından etkilenmezler. 


E. Ahlaki Sorumluluk Açısından Kurtulan 


Kişinin Durumu 


Kurtuluşa ulaşan kimse, “daha önceki hayatımda niçin 
doğruyu yapmadım, niçin yanlış yaptım”, düşüncesinden 
artık rahatsız olmamaya başlar. Çünkü, metafizik bilgiye sahip 
olarak kurtuluşa ulaşan kişi, her türlü yasanın, davranışların 


42 Klostermaier, A Short Introduction, s. 164. 
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iyi-kötü şeklindeki ayırımın üzerine gikar®’. Ancak bu onun, 
her şeyi istediği şekilde yapacağı anlamında anlaşılmamalıdır. 
Aksine, kurtulmadan önce dışarıdan dayatılan ve yasalarla 
belirlenen davranışlar, kurtulma durumunda içselleştirilmiştir. 
Bu istekleri kendisinin bir parçası olarak kabul eder ve her- 
hangi bir zorlanma hissi duymaksızın yerine getirir. Yani, 
kurtulan kişi, yasanın kendisi ya da kendisi için bir yasa haline 
gelmiştir”. 

Bu dünyada yaşarken kurtulmuş olan kişinin (jiva-mukta) 
dini ve ahlaki görevlerini yerine getirmeye devam etmesine 
yönelik bir diğer açıklama ise, bunun başkalarına örnek olmak 
ya da ölüm sonrası elde edeceği mutlak kurtuluştaki mutlulu- 
ğunun derecesini arttırmaya yönelik olduğu şeklindedir”. 


Kurtulan kişinin ahlaki problemlerle ilgili durumu, yuka- 
rıdakinden farklı olarak, kurtuluşu bir uyanma durumu olarak 
kabul ederek, onu rüya-uyanıklık benzetmesi bağlamında şu 
şekilde açıklanır: “Kurtulan için ahlaki problemler meselesi, 
basit bir ifadeyle vukuu bulmaz. Rüya halinde, rüya gören 
kimsenin rüyada var olan kimselere karşı ahlaki bir yükümlü- 
lüğü olabilir. Ancak, rüyasından uyandıktan sonra, tekrar rüya 
haline dönmeyi ve oradaki şahıslara yardım etme hususunda 
herhangi bir zorunluluk hissetmez. Çünkü bilir ki, onlar artık 
var değillerdir ve gerçekte ise, asla var olmamışlardır” “6, 


F. Kurtulan Kişinin Mutluluk-Acı İle İlişkisi 


Kurtulan kişinin, kurtuluş durumunda acıları ve mutlu- 
lukları yaşaması ya da kurtuluş durumunda mutluluk-acı 


Taittiriya Upanişad 11.9.1; Şiva-Siddhantha'nı bu düşüncesi için bkz. 
Kolestermaier, A Short Introduction, 164. 
^* Sankara, Tefrik, s. 86; Radhakrishnan, Indian Philosophy, 1, 236-7; Glasennapp, 
Immartality and Salvation, s. 85; Shivkumar, The Doctrine, s. 10. 
Glasennapp, a.g.e., s. 85. 
Shivkumar, a.g.e.,s. 5 
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meselesi önce bunu kabul edenler etmeyenler bağlamından, 
daha sonra ise kurtuluş durumunu bu dünyada gerçekleşebi- 
lecek (jivan-mukti) bir olgu ve mutlak kurtuluşun yalnızca 6- 
lümden sonra, yani bedenden kurtulduktan sonra gerçekleş- 
mesi şeklinde bir takım ayırımlar yaparak ele almak uygun 
olacaktır. 


G. Kurtuluş Durumunda Mutluluğu Kabul 
Edenler, Etmeyenler ve Mutluluğun Mahiyeti 


Kurtulan kişinin Atmanı sürekli olarak Brahman ile ilişki 
içindedir ve bu durumda, ne acı ne de ıstırap yaşamaz”, 
Upanaşidlar, acının sona ermesini şöyle ifade ederler: “Beden- 
liler arasında bedensiz olan, hareketliler arasında hareketsiz 
olan, yüce ve her şeye nüfuz edebilen bilge kimse, artık ıstırap 
çekmez. Kendi Atmanını tanıyan kimse, beden içinde bulunsa 
ve değişime tabi olsa da, artık (meydana gelen değişimlerden| 
müteessir olmaz”, 


Şalikantha Mışra, kurtuluş durumunda bütün acıların yok 
edildiğini ve acının yok edilmesinin bütün insanların istedikle- 
ri bir şey olması sebebiyle de mokşanın insanlar tarafından 
ulaşılmak istenen bir hedef (puruşratha) olduğunu söyler. 
Mokşanın ebedi mutluluk olduğunu savunan Vedantistlerin 
görüşlerini kabul etmeyen Şalikanatha, bu durumda en yüce 
mutluluğun bulunduğunu kabul etmenin anlamsız olduğunu; 
çünkü mokşa durumunda mutluluğun bulunduğunu ortaya 
koyacak hiç verinin bulunmadığını söyler. Mokşa durumunda 
mutluluğun bulunduğunu destekleyecek delillerin bulunma- 
ması, ruhun mutluluk doğasına sahip olmadığı, daha çok hu- 
susi bir mutluluk türünü nesnlerin verdiği zevk ile tecrübe 
edildiği açıktır. Bundan dolayı da, bilgi vasıtaları olan şeylerin 


57 Kulshreshtha, The Conceptiion, s. 89. 
*9 Katha Upanigad 1.2.22 
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ortadan kalktığında, mokşada herhangi bir mutluluktan söz 
etmek mümkün olmaz ve ruh kendi doğası ile var olur. 
Şalikanthi için, mokşanın istenen bir hedef olması, onda bulu- 
nan herhangi bir mutluluktan dolayı değil fakat, dünyevi acı- 
ların ortadan kalkmasından dolayı, onun beşeri bir hedef ol- 
duğunu ifade eder*?. Purva-Mimamsa, az önce ifade edildiği 
gibi mokşa durumunda acının ortadan kalktığı ancak, bir mut- 
luluk durumunun da bulunmadığını kabul etmesine rağmen, 
özellikle karşıt teoriler geliştirdiği Vedanta'nın etkisinin bir 
sonucu olarak, tam zamanı tespit etmenin mümkün olmadığı 
bir andan beri mokşa durumunda, mutluluğun varlığını kabul 
etmeye başlamıştır”, 


Samkhya ve Yoga'da kaivalya durumundaki acı meselesi, 
Shankya-pravacana-bhaşyada şu şekilde ifade edilir; samhadhi ve 
suşupti durumunda acı olmasa da, acının tohumları vardır, 
yani kleşa, karma, vasana (etkiler) vs. gibi köleliğin sebepleri her 
iki durumda da var olmaya devam ederler ve bu yüzden de bu 
iki durumun sona ermesinden sonra acı tekrar ortaya çıkar. 
Ancak kaivalyada acının sebepleri olan bu üç şey bulunmadı- 
ğından acının üç türü sonsuzu kadar kaldırılmıştır ve bir daha 
asla yeniden ortaya çıkmazlar“! Samkhya ve Yoga’da, kurtu- 
luş durumunda, az önce ifade edildiği gibi acının ve ıstırabın 
yokluğu öne çıkarılmış olsa da, kurtuluşta bir ananda, mutlu- 
luk durumu olduğunu söylemek de mümkündür”. 


Mokşanın doğası meselesinde olduğu kadar, mokşa duru- 
munda acı ve mutluluğun varlığı-yokluğu ve varsa bunların 
mahiyet ve süresi hususu da Hint felsefi okulları arasında 
kurtuluş durumuyla alakalı tartışma konularından biridir. 
Nyaya-Vaişesika, mokşa durumunda mutluluk değil yalnızca 
acı yoktur. Samkhya ve Yoga'ya göre, insanı karma-samsaraya 


59 Kumar, Mokşa, s. 67-8. 

Kumar, Mokşa, s. 72. 

Kumar, a.g:e., s. 96-7. 

%2 Kulshreshtha, The Conception, s. 12. 
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mahkum eden cehalet ayırt edici bilgi tarafından yok edildi- 
ğinde, prakrti ve puruşanın birbirleriyle olan teması sonsuza 
kadar kaldırıldığı gibi, ıstırap da sona erer"; mutluluğa gelin- 
ce, “ruh” ya da “esprit” yalnızca kaivalya ya da prakrtiden 
(madde) uzak olmaktan zevk alır. Kurtuluş durumunda olum- 
lu anlamda hiçbir mutluluk olmamakla birlikte, saf bilinç olan 
doğasını yeniden kazanan ruh (spirit) için sürekli bir barış 


vardır. Diğer okullarda ise, mokşa mutluluğa ulaşma olarak 


tanımlanır“, 


Kurtuluş durumunda, atmanı her şeyde ve her şeyi at- 
manda gören kimse, ölümü, hastalığı ve acıyı görmez; yaşanan 
ıstıraplar sona erer. Çünkü, atmandan başka varlıkların her- 
hangi bir gerçekliğinin bulunmadığı ve onun her türlü noksan- 
lıktan azade, ölümsüz ve saf mutluluk olduğunun fark edilme- 
si, onda acı ya da ölümü görmeyi imkansız hale getirir™. 


1. Kurtuluş Durumunda Yaşanacak Olan 
Mutluluklar Ve Bunların Bedenle Mi Yoksa Be- 
densiz mi Olacağı Hususu 


Hint felsefi okullarından yalnızca Vedanta ve Bhatta- 
Mimasalar, mokşa durumunda ebedi mutluluğun yaşandığını 
kabul ederler™, 


Kurtulmuş olan kişilerin tattıkları zevkler, kısmen manevi 
ve kısmen de duyusal niteliğe sahip olan zevklerdir. Bunlar 
yalnızca sandal ağacının güzel kokusu, güzel taşların şaşaa- 
sından zevk almazlar; fakat leziz yiyecekler yerler ve doğal 
olarak rafine ve “diinyatistii” bir şekilde olmak üzere cinsel 
ilişkide bulunurlar. Ancak bunlar herhangi bir yorgunluğa 
sebep olmazlar. Söz konusu zevklerin varlığından dolayı bu 


463 


Kumar, a.g.e., s. 94. 
464 


Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 118. 
. '5 Shankara, Tefrik, s. 111, 133. 
“6 Kumar, a.g.e, s. 48 
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kurtulus durumunda yasanacak olan zevklerin bedenli mi 
yoksa bedensiz mi olacağı Vedanta üstatları arasına bir tartış- 
ma konusu olmuştur”. Bazıları, kurtulmuş olan ruhun, yal- 
nızca ruhtan oluşan bedenlere sahip olduğunu kabul ederler; 
diğerleri ise, onların ışığımsı (jiyotiga) ya da dünyaüstü sattva 
özünden ibaret olan bedenlerin olduğunu ifade ederler. Bu 
konuyla ilgili olarak ikisi arasında orta bir yol bulmaya çalışan 
bir başka yaklaşım ise şöyledir: Mutlu olan istediği bedeni 
giyme istemediği bedeni ise çıkartabilecek bir özelliğe sahiptir. 
Bedensiz durumda tadılan zevkler uyku durumunda tadılan 
zevklere; diğer durumlarda tadılanlar ise, uyanık durumunda 


tecrübe edilenlere benzer“, 


2. Yaşanan Mutluluk Durumunda Ruhlar Arasında 
Bir fark Var Mıdır? 


Kurtulmuş ruhlar çok sayıdadır. Ancak bu çokluk yalnız- 
ca sayısal olarak öyledir; yoksa bu onların niteliksel anlamda 
herhangi bir farklığa sahip oldukları anlamına gelmez. Nitelik- 
sel olarak bütün ruhlar aynıdır ve aynı şekilde Brahman mut- 
luluğunu tecrübe ederler”, 


7 Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 62-3. 
468 Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 92-3. 
“9 Kumar, Moksa, s. 119. 


II. Kurtulus Durumunda 
Atman-Brahman Iliskisi 


Kurtuluşun neliginin ele alındığı yerde ortaya konulmaya 
çalışıldığı gibi, Hint dini düşüncesinde, kurtulus/moksa, gene 
doğum çemberinden kurtulma ve nihai gerçek olan tanrı ile 
(Brahman, Vişnu, Krişna vs.) birleşmektir. Bu birleşme ele 
alındığında ister istemez bu durumun mahiyeti yani, atmanın 
(ferdi ruhun, jiva) ne olacağı, Brahma karşısında varlığını de- 
vam mı ettirecek, yoksa bütün kimliğini kaybederek O'nun 
içinde eriyip yok mu olacak vs. gibi sorular ortaya çıkmakta- 
dır. Bu sorulara verilen cevaplar, söz konusu meseleye yer 
veren ister dinsel metin (Samhitalar, Upanişadlar vs.) isterse 
bu metinler üzerine inşa edilmiş olan dini-felsefi sistemler 
olsunlar, onların atman ya da Brahman anlayışları tarafından 
belirlenmektedir. Bu yüzden kurtuluş durumunda atman- 
Brahman ilişkisini ele almadan önce, kutsal metinlerin ve felse- 
fisistemlerin atman-Brahman anlayışlarına kısa da olsa bir göz 
atmak, ortaya konulacak olan yaklaşımlardaki farklılıkların, 
aynı kaynaklar hakkındaki yorumdan kaynaklanıyor olmala- 
rına rağmen, nereden kaynaklandığını görmek açısından fay- 
dalı olacaktır. 
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Vedalarda atman”“, insanın veya herhangi fenomenin ya 


da var olan her hangi bir şeyin özü ya da iç varlığı (inner 


reality) anlamına kullanılır”, Vedalarm bu kullanımı 


Upanişadlardaki, bir kimsenin ya da bir şeyin veya fenomenin 
ya da bütün varlıkların özünü ifade etme şeklindeki kullanımı 
ile varlığını devam ettirir. Yalnızca bir kimsenin özü ya da 
ruhu anlamını ifade etmek maksadıyla sadece insanı ifade 
etmek için kullanılmaz. Evrensel bir gerçeklik /hakikat olarak 
atman, insanın da dahil olduğu bütün fenomenlerin özü olarak 
aynı gerçekliğe/varlığa sahiptirler. Evrensel bir gerçek- 
lik/hakikat/varlık şeklindeki kullanım Upanişadlarda çok 
açık bir şekilde ifade edilir. Upanişadlarda tam olarak geliştiri- 
len bütün her şeyin özü ya da hakiki gerçekliği şeklindeki 
atmanın, her yere nüfuz etme özelliği vardır”, ancak doğru- 


dan ve açık bir şekil insanın içinde onun ruhu/atmanı olarak 


görülebilir*”, 


477 Âtman kelimesi, “at”, “nefes almak” kökünden türemiştir. Bu, hayat 


nefesidir. Şankara, onu “elde etmek”, “yemek ya da hoşlanmak, veya her 
şeye nüfuz etmek” anlamına gelen bir kökten türetir. Radhakrishnan, 
“Introduction”, The Principle Upanişad, s. 73. 

Atman kelimesinin bu anlamları ve Rig Veda, Upanişadlarda diğer kullanil- 
dığı anlamlar için bkz. Ramamurty, Advaita, -a conceptual analysis-, D. K. 
Printworld (P)Ltd. New Delhi 1996, s. 19-69; Dasgupta, Surerdamath 
Dasgupta, A History of Inidan Philosophy, Cambridge in University Press, 
London 1963, s. 45; 

Suyun içinde yaşayan, fakat sudan ayn olan, suyun kendisini tanımadığı, 
bedeni su olan ve suyu içten kontrol eden varlık, Manevi Yönetici ölümsüz 
Atman'dır. Ateşin içinde yaşayan, fakat ateşten ayrı olan, ateşin kendisini 
tanımadığı, bedeni ateş olan ve ateşi içten kontrol eden varlık, Manevi Yö- 
netici, ölümsüz Atman'dır. Bütün varlıkların içinde yaşayan, fakat onlardan 
ayrı olan, hiçbir varlığın kendisini tanımadığı, her biri onun bedenlerinden 
biri olan ve bütün varlıkları içlerinden kontrol eden bu manevi Yönetici ö- 
lümsüz Atman'dir. Brihadaranyaka Upanişad 111.7 1-23. 

Ramamurty, Advaita , s. 27. 
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Brahman'a”* gelince vedalarda var olan her şeyi ya da 


mevcut dünyayı açıklamak için kullanılan metafizik bir araç 
olarak yer almaz. Metafizik bir takım spekülasyonların yer 
aldığı bazı ilahilerde ne doğrudan ne de dolaylı olarak nihai 
gerçekliği/ Varlığı ya da her şeyin kaynağı olan şeyi ifade et- 
mek için kullanılmaz. Brahmanlar döneminde terim, liturjik ve 
böyle olmayan dualarda, bu duaların tabiatları gereği bulanan, 
hatasız, büyüsel güç anlamında kullanılmaktaydı*” 


Upanişadlarda Brahman nihai gerçeklik ve var olan her 
şeyin nihai açıklayıcısıdır. Evrenin ilk esasıdır, atman sayesin- 
de bilinir. O hem aşkındır; bütün alemin kendisinden yaratıl- 
dığı, gören, bilen, işiten vs.dir. Ancak bu organların hiç birine 
sahip değildir: net neti (ne o, ne de o), dünyayı ve insanı aşan, 
tamamen başka olandır; hem de içkindir; bütün varlıkların 
içinde bulunur. Bu dünya hakikaten Brahman'dır ve kalbin 
içindeki ruh da, Brahman'dır. Bütün varlığın en derin muhte- 
vasıdır. Evrende var olan her şey O'dur. Canlı cansız bütün 
alemin sahibi ve yöneticisidir*”©, 

Samhita Vedalarda ve Upanişadlarda, her şeyin özü” o- 


lan ancak insanın kendisinde farklı bir şekilde tezahür eden 
atman, Upanişadlarda Brahman ile özdeş olarak kabul edilir*” 


#8 Brahman kelimesinin etimolojsi Samhita Vedalarda ve Upanşadlarda ğı 


anlamlar için bkz. 75-117; Radhakrishnan, Indian Philosophy, 1, 173; Anthony 
Elenjirnitham, Liberation, s. 56. 

Ramamurty, Advaita., 73-75; Elenjimitham, Liberation, s. 56. 

Şvetaşvatara Upanişad 111.15-21; Brihadaranyaka Upanişad 1.4.10; 11.10.20; 
Şvetaşvatara Upanişad IV.3-4; Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle 
Upanisads, s. 77. 

Dasgupta, A History, s. 48. 

Taittiraya Upanişad 1.5. Atman-Brahman özdeş olarak kabul edilse de bu, 
insanın bunu her şart altında farkına vardığı anlamına gelmemektedir. 
Upanişadların gerçek bilinci olan turiyada ancak, atman-Brahman özdeşliği 
idrak edilir. Kendi selfimizi ve mutlağı, atman ve Brahman'ı ancak içinde 
bütün niteliklerinden soyulduğumuz varlık durumuna ulaştığunızda biliriz. 
Klostermaier, A Survey of Hinduism, State University of New York, second 
edition, Albany 1994, s. 211. 
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İlk dönem nesir türü upanişadlarda, atman ferdi bilinç prensi- 
bi ve Brahman ise, evrenin şahısüstü temelidir. Sonradan bu 
ayırım azaltılır ve ikisi özdeş hale getirilir. Yegane gerçek bu- 
dur: Atman dışında bir şey yoktur ve dolayısıyla da, ortalıkta 
çokluk adını hak edecek bir şey yoktur”. Vedalarda bulun- 
mayan bu anlayış, bütün Upanişadlarda en baskın olan anla- 
yistir? Söz konusu anlayışı dile getiren meşhur ifadelerden 
biri: “Tat tvam asi: Sen O'sun”dur. Böylece Rig Veda'da bulu- 
nan aşkın tanrı anlayışı, Upanişadlarda içkin bir tanrı anlayışı- 
na dónüstürülmüstür^!, 


Upanişadların atman ve Brahman anlayışını kabul eden ve 
onu felsefi olarak sistematik bir tarzda dile getiren Sankara'dir. 
Onun için de, Atman Brahman'la birdir (“Gözünde görülen, 
atmandır, yani Brahmandır”, Brihadaranyak Upanişad 1. 4.10) ve 
bu en yüce hakikat; yegane gerçektir“. Beşeri zihnin cehaleti 
yüzünden, kainat çeşit çeşit şekilden oluşuyor gözükse de, 
aslında kainat Brahman'dır. “Hakikaten bütün bu dünya, 
Brahman'dır” (Chandogya Upanişad 111.14.1). Atman-Brahman 
özdeşliğini, ortaya koymak maksadıyla da, Upanişadlarda 
bulunan “Ben Brahman'ım”, “Sen, O'sun” ifadelerini kulla- 
rir, 

Ramanuja'ya góre, nihai gerceklik olan Brahma ya da tan- 
rı idrak edilen bir hakikattir. Üç varlıktan biridir. Diğer ikisi 


479 


Dasgupta, A History, s. 48. 

Bu düşüncenin yanı sıra, Upanişadlarda, evrenle atman ya da Brahmam 
özdeşleştiren panteisti tanrı anlayışı ve Brahman'ı evrenin Rabbi ve kontrol 
edicisi olarak ifade eden, teistik tanrı anlayışı da vardır. Ancak yukarıda da 
ifade edildiği gibi, bunlar içinde en baskın olan ve Upanişadlara ve daha 
sonraki Vedantik felsefeye rengini veren, atman-Brahman özdeşliği şeklin- 
dekidir. Surerdarnath Dasgupta, A History, s. 50. 

Radhakrishnan, Indian Philosophy, Y, 169. 

Shivkumar, The Doctrine, s. 147. 

Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, çev. Mehmet Ali Isim, Dergah Yayınları, 
İstanbul 1976, s. 81; Kulshreshtha, The Conception, s. 20; Şankara'run Atman- 
Brahman anlayışı için bkz. Radhakrishnan, Indian Philosophy, II, s. 533 vd.; 
Ramamurty, Advaita, s. 233 vd.; Shivkumar, a.g.e., s. 150. 
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ise, ferdi ruh (jiva) ve dünyadır. Brahman, bunların karışımın- 
dan oluşur. Hem bilinçli ruh hem de bilinçsiz madde onun özü 
ve ayrılmaz bir parçasıdır. Bilinçli ruh ve bilinçsiz olan madde 
birlikte, Brahman'm bedenini oluştururlar. Ancak bu bedenin 
ruhu, Brahman'dır. Bireysel ruhtan ve maddeden oluşan 
Brahman evrenin hem maddi ve hem de aracı sebebidir. Mey- 
dana gelen her türlü değişim, Tanrı'nın bedeninde vukuu bu- 
lur. Ruh değişikliklerden etkilenmez”, 


Vallabha'ya göre, Brahman, dünya ve ruh birdir. Onlar, 
Brahman'ın bir parçasıdır ve onun doğasına sahiptir. Bu yüz- 
den de ikicilik yoktur. Nitelikli (saguna) ve niteliksiz (nirguna) 
Brahman şeklinde bir ayırıma gerek yoktur. O her şeye gücü 
yeten ve her şeyi bilendir; ölümsüzdür. Zıt sıfatlara sahiptir. 
Her şeyin yaratıcısıdır. Ferdi ruh, edebidir ve doğmamıştır; 
sonsuz ve ebedidir; bir niteliği kaybolmuş olan Brahman'dır; 
bedenle ilişkilidir. Ancak beden ölümlüdür. Bu yüzden de, ruh 
gene doğumlar döngüsüne tabidir. Upanişadlardaki tat tvam 
asideki “tat” her yerde hazır ve nazır olan Brahman'ı ifade 
eder. “tvam” varlığı Brahman'a dayanan ferdi ruhu ve “asi” 
ise, farksızlığa uygun bir tür farklılık şeklindeki Brahman ve 
ferdi ruh arasındaki ilişkiyi ortaya koyar. Bu ilişki güneş ve 
onun ışınları ya da ateş ve kıvılcımlar şeklindeki bir ilişkidir. 
Ruh ve madde Brahman'dan ayrıdırlar ancak, dalgaların su ile 

- veya halka şeklinde kıvrılmış bir ipin bizatihi iple ilgili olması 
şeklinde birbirlerine bağlıdırlar. Brahman'dan hem ayrı hem 
de ayrı değillerdir. Bu ayrılık birbirini dışlayacak ve onları 
mutlak anlamda ayıracak bir farklılık değildir. Farklılık ve 


484 Radhakrishnan, Indian Philsophy, II, s. 715; Kumar, Mokga, s. 116-7. 
Ramanuja'run Atman-Brahman anlayışı (nitelikli ikicilik yokluğu) hakkında 
kendi ifadeleri için bkz. “Ramanuja On Brahman: ‘Brahman is to be 
Meditated upon as Constituting The Self of Meditating Devotee’, Mircea 
Eliade, Essential Sacred Writings From Around the World, Harper San 
Fransisco, New York 1992, s. 617-618. 
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özdeşlik, her ikisi de eşit derecede gerçek ve farklıdır; aynı 
zamanda özdeşir ©. 


Madhva için ebedi ve ezeli olan üç varlık vardır: Brahman, 
ferdi ruh (jiva) ve dünya (jagat); bunlar temelli bir şekilde bir- 
birinden farklıdırlar. Bu üçü gerçek ve ezeli-ebedidirler. Evren 
ve ferdi ruh her ne kadar Brahman kadar gerçek olsalar da, her 
yerde hazır ve nazır olan Brahman'a dayanırlar. Mutlak ve 


bağımsız gerçek Brahman'dır. Jiva ve jagat doğmamış olsalar 
da durum böyledir” 


Nimbarka da Madhva gibi üç esas kabul eder: İşvara, 
dünya ve ferdi ruh (jiva). Bunlar arasında, “bağımsız gerçek” 
ve “bağımlı gerçekler” şeklinde bir ayırım yapar. Hem İşvara 
hem de ferdi ruh, bilinçlidir; birincisi sınırsız ikincisi ise sınır- 
lıdır. Bu üç esas arasındaki ilişkiye gelince, bunlar arasında ne 
mutlak bir özdeşlik ne de mutlak bir farklılık vardır. Çünkü 
bunlardan birinin kabul edilmesi veya reddedilmesi, hem öz- 
deşliği hem de farklılığı vurgulayan Upanişadların bir çok 
ifadesinin anlamsız olmasına yol açacaktır. Yüce ruh, ferdi 
ruhtan ve dünyadan mutlak biçimde farklı olarak kabul edil- 
diğinde, Brahman her şeyi bilen olamaz. Onlar gibi sınırlı ola- 
rak kabul edildiğinde, onların yöneticisi olamaz. Böyle bir şey 
ise, Brahman'ın niteliklerine aykırıdır. Bundan hareketle, 
Nimbarka bu üç esas arasındaki hem farklılığın hem farksızlı- 
ğın gerçek olduğu sonucunu ulaşır. Ferdi ruh ve dünya, 
Brahman'dan farklı olan sıfatlara sahip oldukları için, O'ndan 
farklıdır. Ancak bizatihi var olamadıklarından ve mutlak ola- 
rak Brahman'a tabi olduklarından O'ndan farklı değildirler. 
Farklılık, ayrı ve bağımlı var oluşa (parantantrasttabhava) ve 
farksızlık ise, bağımsız var oluşun mümkün oluşuna işaret 
eder. Bu yaklaşım ışığında, yukarıda da zikrettiğimiz meşhur 


^5 Radhakrishnan, Indian Philosophy, II, s. 754, 758; Kumar, Mokşa, s. 124; 
Kulshreshtha, The Conception, s. 3, 22-3. 

48 Radhakrishnan, a. g-e. II, 741-745; Kumar, Mokşa, s. 137; Kulshreshtha, a.g.e., 
s. 34, 27-28. 
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tat tvam asi ifadesi, şöyle yorumlanır: Tat, ebedi-ezeli her şeyi 
bilen Brahman'a işaret eder; tuam, varlığı Brahman'a dayanan 
ferdi ruha işaret eder; asi ise farksızlığa uygun olan bir farksız- 
hk arasındaki ilişkiyi ortaya koyar“? 


Kurtuluş durumunda, atman-Brahman ilişkisine dair aşa- 
ğıda söyleyeceklerimizin anlamlı olmasını sağlamak maksa- 
dıyla, hem kutsal metinlerin hem de Hint felsefi okullarının 
meseleyle ilişkili kanaatlerini zikrettikten sonra; yine bu ilişki 
hakkındaki kanaatlerin, Brahman tasnifi ile yakında ilişkili 
olduğunu bir kez daha tekrarlamak da faydadan hali olmaya- 
caktır. Çünkü bu okulların kurtuluş durumuna bakışlarının bir 
diğer yönü ise, onların Brahman anlayışlarından kaynaklan- 
maktadır. Özellikle Şankara ile başlayan Nirguna (niteliksiz) 
ve Saguna (nitelikli) Brahman anlayışı, ulaşılan kurtuluş du- 
rumunu da bir anlamda belirlemektedir. Nirguna Brahman 
anlayışı, ontolojik; Saguna Brahman anlayışı da, pisikolojik bir 
mokşa anlayışına yol açar. Nirguncılar için, böyle bir karışma 
hem karışanın hem de karışılanın ikisinin de gerçek olması 
anlamına gelir ki, bu yegane manevi varlığın Brahman olduğu 
şeklindeki anlayışa zıttır. Bu yüzden, birçok kimse, evlat edini- 
len bir şahsın her zaman sahip olduğu hakiki kimliğinin ken- 
disine söylenmesinde olduğu gibi fark etme mecazlarını tercih 
eder. Sagunacılar ise, belli bir zevkin idrak edilmesi için, mu- 
ayyen bir farklılık duygusunu muhafaza etmek isterler. Bu 


57 Radhakrishnan, Indian Philosophy, II, 753-4; Kumar, Mokşa, s. 130-31; 
Kulshrestha, The Conception, s. 3-4, 30-1. Kumar, Mokşa, s. 130. Nimbarka'nın 
bu üç temelunsur arasındaki hem farklılığı hem de farksızlığı kabul ederek, 
şrutide bulunun ve bunların hem farklı hem de özdeş olduklarını vurgula- 
yan ifadelerin hakkını vermek istemiştir. Nimbarka'nın bu yaklaşımı aynı 
zamanda, hintteki dini felsefi yaklaşımların ayırıcı özelliklerini kendisinde 
cem etmiş olduğu anlamına gelinektedir. Çünkü, bir felsefecinin hedefi, 
Brahman ile nihai özdeşlik olan kurtuluşa ulaşmaktır. Dindar ise, hiçbir za- 
man, aradaki farkın kalınasını ve evrenin teke indirilmesine gönlü razı ol- 
maz. Bu yüzden, kurtuluş sırasında onda kaybolınayı istemez. Felsefe her 
şeyi teke indirgeyerek açıklamak ister; dindarın yaklaşımı ise, tanrı ve din- 
dar ikiliği üzerine oturmuştur. Kumar. Moksa, s. 130. 
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meşhur bir bhakti mistiğinin şöylece ifade ettiği duygudur: 
“Şeker olmak istemiyorum; ben şekeri tatmak istiyorum!” 88. 


Kurtuluştaki atman-Brahman ilişkisine gelince Upanişad- 
ların meseleye yaklaşımı, atman-Brahman özdeşliği anlayışının 
bir devamıdır. Kurtulan ruh, ölümle bedeni terk eder ve çiğ 
tanesinin parlak denize düşerek onda kaybolması gibi, evren- 
sel ruha karışarak kaybolur. Birleşen ve birleşilen arasındaki bu 
tür bir özdeşliğe ulaşan bireysel zihin, Kozmik Zihin'le birlikte 
var olmaya devam eder. Bu birleşme, bireysel bilinçle evrensel 
bilinç arasında tam bir özdeşleşmeye yol açar: “Nasıl ki, ırmak- 
lar amaçları olan denize ulaştıkları zaman, ona karışırlar; isim 
ve şekillerini kaybederler ve insanlar yalnızca denizden bah- 
sederlerse, bu on altı unsur da Tanrı'ya ulaştıkları zaman, O'na 
karışıp kaybolurlar, isim ve şekilleri dağılır ve bir şekilde Tanrı 
diye isimlendirilirler. İşte parçaları olmayan bu kişi ölümsüz- 
dür”, 


Mahabharata ve onun en önemli parçası olan Bhagavad Gita, 
bireysel ruh ile Mutlak arasını ayıran yaklaşımla onları özdeş 
kabul edenler arasında orta bir yol bulmaya çalışır. Onun yak- 
laşımı daha ziyade teist panteizm ya da panenteizmdir*™. Gita 
kurtuluş sonrasında bedeni terk eden ruhun, Tanrı'nın varlık 
tarzına, O'nun eylem tarzına katıldığını, onunla bir olduğunu 
kabul eder“. Bu yüzden kurtulan ruhun, her yerde hazır ve 
nazır oluşundan söz edilir ve bunun böyle oluşu, Tanrı'nın her 
yerde hazır ve oluşu olmasına dayanır. Ancak bu katılımda 


48 Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, s. 115. Nirguna ve Saguna Brah- 
man ayınmı Hindular arasındaki en önemli teolojik tartışmalardan biridir. 
Teist sistemler, Mutlakın nitelikli olduğu kabul ederler. Vedantacılar ise, 
bunu reddederler. Mutlağa sıfatlar/nitelikler atfedenler, aynı zamanda o- 
nun bir bedene sahip olduğunu ve bir ikametgalurun bulunduğunu kabul 
ederler. Klostermaier, A Concise, s. 158. 

Elenjimithan, Liberation, s. 62-3; Pragna U panişad VI.5. 

Dhavamony, Classical, s. 465. 

Bhagavad Gita VI. 29-30; XII. 18; XVIII. 55; Dhavamony, a.g.e., s. 484; 
Paindath-Cochin, "Bhagavad Gita's Vision of Liberative Action", s. 64. 
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kurtulan ruh ve tanrı ayırımı varlığını devam ettirir. 
Krişna'nın özüne dahil olan ruh, O'nda ikame etmektedir. 
Mahabharata kurtuluş sonrası ruh-Brahman/ tanrı ilişkisi mese- 
lesine yaklaşımının daha iyi anlaşılmasını sağlamak maksadıy- 
la, tatarcık-incir ağacı ve balık-deniz benzetmesini kullanır: 
“Tatarcık bir şey, incir ağacı başka bir şey olarak bilinecektir; 
çünkü tatarcık, incir ağacıyla olan ilişkisinden dolayı bozul- 
mamıştır. Balığın bir şey suyun başka bir şey olduğu söylenir. 
Balık suda olan temasından dolayı, bozulmamıştır”*?. 


Samkhya ve Yoga'ya göre, kurtuluş durumunda 
puruşanın durumuyla ilgili üç farklı görüş ileri sürülür: Puruşa 
uyanıklık durumunda olduğu gbi, kaivalya durumunda var 
olmaya devam eder. Ancak puruşa, buddhi maddelerin şeklini 
alınaya son verdiğinden onun şahidi haline gelmez. Puruşa 
cansız bir odun gibi kalır ve puruşanın bilinci lambanın alevi- 
nin sönmesi gibi söner. Bu alternatiften birincisi, Patanjalinin 
görüşüyle uyuşur. Ona göre puruşa, kaivalya durumunda ken- 
dine has olan doğasıyla var olmayı sürdürür”. Puruşanın 
kurtuluş durumunda varlığını devam ettirdiğine inan bu okul, 
Brâhman içinde ruhun eriyip yok olınasına kabul eden 
Vedanta'dan farklı düşünür. Kurtuluş durumu bir sıfatsızlık 
durumudur. Acının ve ıstırabın yokluğu ile önce çıksa da, 
kurtuluşun bir ananda mutluluk durumu olduğu söylenebi- 
lir 4. 

Vedanta'nın Vişnucu bir takipçisi olarak Ramanuja'ya gö- 
re, ruh mokşa durumunda varlığın kaybetmez”, yalnızca en- 
gelleyici kölelik yok edilir. Çünkü ruhun ferdiyetinin kaybol- 
ması, gerçek bir varlığa sahip olan ruhun yok olması anlamına 
gelir ki, bu mümkün değildir. Daha önce varlık anlayışından 
söz ettiğimiz üzere Madva, üç temel varlık kabul eder: Tanrı, 


Dhavamony, Classical, 454; Mahabharata 12.303.15 vd. 
55 Kumar, Mokşa, 94-5. 
Kulshreshtha, The Concept , s. 12. 
Warner, Yoga, s. 85. 
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jiva (ferdi ruh) ve jagat (dünya). Bunların hiç biri diğerini 
içeremez; bu yüzden kurtulmuş olan ruh, yalnızca Tanrı'nın 
doğasına ulaşır, tanrıyla benzer hale gelir; “iyi ve kötü işlerin- 


den kurtulmuş olan bilen kimse, saf hale gelir ve [Brahman ile] 


benzerliğe ulaşır”; onunla özdeş hale gelmez*”. Ramanuja, 


şruti metinlerinden, öte dünyaya giden ruhun, istediği gibi 
hareket ettiğini, istediği bedeni giydiği, istediği yere gittiğini 
ifade eden metinleri iktibas ederek Brahman içinde kaybolan 
bir ruhun bunlara yapamayacağını söyler”, 


Ona göre, ruhun ferdiyetini kaybetmesi ve Brahman için 
de kaybolması kurtulan ruhun Brahmanla olan ilişkisini göste- 
ren beş tür mokgadan*” Brahman'la karıştığı ve onunla özdeş 


4% Mundaka Upanaşid 1.1.3. 

dd Glasenapp, Immartality and Salvation, s. 94; Kulshrestha, The Conception, s. 
22; Shivkumar, The Doctrine, s. 153. 

Şruti metinleri için bkz. Chandogya Upanişad VIII.1.6; “O, Brahmanla birlikte 
bütün iyi niteliklere ulaşır”, Taittiritya Upanişad 11.1.1; “Brahmavit, saman söy- 
leyerek bütün dünyada dolaşır. İstediği her şeyi kullanır, istediği şekle bü- 
rünür”, III.10.5-6; “Faziletler ve reziletlerden silkinerek Rabbi bilen kimse, 
Brahmana eşit, en yüksek dereceye ulaşır”. Mundaka Upanişad 11.1.3. Ayrıca 
bkz. Kumar, Moksa, s. 118; 

Vedantistler dört kurtuluş türü kabul ederler. Bunlar; Salokya Mokşa: Kurtu- 
lun ruhun Brahma dünyasına ulaşmasıdır; Sarupya Mokşa: Tanrı'ya yakın bir 
biçim alma (kurtulan kişi, Krişna'ya benzer bir hal alır; mesela dört kollu, 
benzer sıfatlar vs. gibi); Sanıpya Mokşa: Kurtulan ruhun, Brahman'ın yanına 
yaklaşmasıdır; Sayujya Mokşa: Kurtulan ruhun, Brahman'a girmesi ve onun- 
la özdeş hale gelmesidir (kurtulan bu durumda onun gözleriyle görecek, 
onun ayaklarıyla yürüyecek şekilde tanrıyla katılır). 

Kurtuluşun dört türü olarak naklettiğimiz bu tasnif bazen, kurtuluşun dört 
safhası olarak kabul edilir. Bütün okullara göre, bu sıralama her zaman aynı 
kalmadığı değiştiği gibi, bazen bunlara verilen anlam da değişir. Hatta ba- 
zen bunların, kurtuluş yollarının götürdükleri nihai kurtuluşlar oldukları da 
söylenir. Mesela, sayujya mokşanın yalnızca, bhakti-margayı da jnana-marga ile 
ulaşıldığı; diğerlerinin ise, karma-marga ile ulaşılacağı ileri sürülür. Kumar, 
a.g.e., s. 120; Arvind Sharma, Classical Hindu Thought, An Introduction, s. 117. 
Bu dórtlü tasnif icin bkz. Glasennapp, Immortality and Salvation in Indian 
Religions, s. 93. Sharma, bu dört tür kurtuluşun/kurtuluş safhasının daha iyi 
anlaşılmasına imkan verecek şöyle bir örnek verir. Seçtiği üniversiteye ka- 
bul edilen bir öğrenciyi örnek alalım. Üniversite, kampusun tanrısı konu- 
munda olan bir rektör yardımcısı vardır. Bu örnekte, kampusta salokyaya 
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olduğu sayujya mokşa durumunda bile böyle bir şey vuku 
bulmaz; yalnızca jivanin, Brahman'dan ayrı olduğu düşüncesi 
iptal edilir, jivanin kendisi değil”. 

Brahman ve ferdi ruhun (jiva) hem ayrılığını hem de öz- 
deşliğini kabul eden Vallabha için, ikincisi kendisi tarafından 
kavramsallaştırılan iki tür kurtuluş yolundan: marayada- 
bhaktiyi ve puşti-margadan birinciyi seçenler, az önce ifade edi- 
len beş tür kurtuluşu gerçekleştirirler. Ancak ikinciyi takip 
edenler, bedenlerinden kurtulur kurtulmaz, daha önce kaybet- 
tikleri özelliklerini elde eder ve hemen Brahman'a karışır, 
O'nunla bir hale gelirler. Bu karışma üzerine, tanrı onlardan 
bedenlerini alır ve onlara ilahi bedenler ihsan ederek, kendi 
ebedi rasa-li a (aşk dansına) katılmalarına izin verir, 


Madhva da diğer Vişnucu Vedantistler gibi, ölümden son- 
ra gerçekleşen sayujya mokşa durumunda, ferdi ruhun (jiva) 
Brahman ile karışarak kimliğini kaybetmediğini yani, bu du- 
rumda Brahman ile karışmadığını ve kimliğini muhafaza etti- 
ğini söyler. Bunlar bilgi ve mutluluk cihetinden tanrısal nite- 
liklere yaklaşır ve bu nitelikler açısından Tanrı'yı andırırlar; 
O'na benzer hale gelirler, özdeş hale değil. Kurtuluş duru- 
munda bile, ferdi ruhun bilgisi ve mutluluğu, sonsuz ve sınırlı 
olan Tanrı'nınkiyle karşılaştırıldığında sonlu ve sınırlıdır”. 


tekabül eder; rektör yardımcısına yakın olmak samipyaya; onun taşıdığı ni- 
şanları taşımak sarupyaya; onun gücünü kullanabilme sarştiye ve onun gü- 
venilir bir dostu ve sürekli onunla birlikte olmak ise, sayujyaya tekabül eder. 
Sharına, a.g.e., s. 23-24. 
50 Chandogya Upanişad VIILL.6; Taittiriya Upanişad 11.1.1; Mundaka Upanişad 
III.1.3; Bhagavad Gita XIV.2. 
Kumar, Moksa, s. 128; Radhakrishnan, Indian Philosophy, II, 757. 
Radhakrishnan, Indian Philosophy, IL, 548-9; Kumar, Mokga, s. 138; 
Kulshreshtha, The Conception , s. 6, 28, 85-6, 87; Arvind Sharma, Classical 
Hindu Thought, s. 227. Madhva, kurtulmuş kişinin durumunun şruti ve 
simritdeki tasvjrlere de yer verir. Birincisine göre; “Brahman Vasıtasıyla gó- 
rür; O'nun sayesinde işitir ve her şeyi onun vasıtasıyla tecrübe eder"; ikinci- 
sine göre ise, “Kurtulan kişi, Tanrı'nın eliyle alır, Tanrı'nın gözüyle görür ve 
O'nun ayaklarıyla yürür”. Devamlı zikri şu olur: “Ben Vişnu'nun ayaklarıy- 
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Madhva, tam bir karışım olmadığını örneklemek maksa- 
dıyla, bir suyun başka bir suya karıştırılması ve denize dökü- 
len nehir misallerini verir. Birincisinde iki su bir hale gelmiş 
olmalarına rağmen, aralarında içsel bir farklılık vardır; cahiller 
göremese de denize dökülen nehirler isimlerini ve şekillerini 
kaybetmez. Ferdi ruhun kimliğini muhafaza ettiğinin göster- 
gesi olarak da, ruhun her tarafı gezip dolaştığı, güldüğü, spor 
yaptığı, kadınlarla eğlendiği ve bedensel ilaveyi hatırlamadığı 
zikredilir”. : 

Nimbarka için mokşaya ulaşan ruh, günahlardan ve nok- 
sanlıklardan azade olarak hakiki varlığını tezahür ettirir. Bu 
haliyle Yüce Ruha benzerliğe ulaşır ve bu durum, sarupa-mukti 
olarak isimlendirilir. Bu açıdan Brahman'dan farksız oluş 
(non-difference), onunla tam bir biroluşu değil fakat yalnızca 
ona şekil bakımından benzer hale gelişi ifade eder. Diğer 
Vişnucu Vedantacılar gibi Nimbarka da, ruhun bütünüyle 
Brahman ile özdeşleşmediğini ve ferdiyetini muhafaza ettiğini, 
burada da sıfat ve sıfatın dayanağı arasındaki gibi bir farkın 
var olduğunu, bunun sonsuza kadar devam ettiğini kabul eder 
ve bunu çok açık bir şekilde dile getirir™. Mokşa ruh için tam 

_bir gelişim durumu olarak kabul edildiğinden, bu gelişim sa- 
yesinde ferdi ruh, hem Brahman'ın doğasına hem de kendi 


la gidiyorum. Ben Vişnu'nun gözleriyle görüyorum”. Kulshreshtha, a.g..e,, s. 
87. 

“Aynı şekilde, dingin olan bir kimse bedenden ayrıldığında ve en yüce ışığa 
ulaştığında, kendine has biçiminde görünür. Böyle bir kimse, Yüce Şahsiyet- 
tir. Böyle bir kimse etrafta dolanır, güler, oynar, kadınlarla, arabalarla ya da 
akrabalarla eğlenir;.bu bedenin ilave edilişini hatırlamaz. Bir yük arabasına 
koşulan hayvan gibi, bu bedene tutturulmuştur” Chandogya Upanişad 
V1L.12.3. 

Nimbarka, bu farksızlık ve farklılık durumunu, deniz ve dalga benzetinesiy- 
le örneklendirir. Dalgalar ne bütünüyle denizle aynı ne de ondan tamamen 
farklıdırlar. Bir yandan dalgaların denizden ayrı bir varlık olmadığı için on- 
dan farklı olmadığı; öte yandan ise, dalgalar bizatihi deniz olmadıkları için, 
onların denizden farklı olduğu söylenebilir. Bu yüzden, dalgaların denizden 
farksızlığı, özdeşliği ve farklılık da ikiliğin var olduğunu, bu ikiliğin devam 
ettiğini ispat eder". Kumar, Mokşa, , s. 131. 
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kemaline ulaşır. Nimbarka, mokşayı ulaşılması gereken bir 
hedef olarak ortaya koysa da, kemale ulaşma şeklindeki bir 
yaklaşım kurtuluş yolunu bitimsiz ve sonsuz hale getirir ©. 


Srikanttha'ya göre, kurtulanlar (muktalar), Şiva'nın 
savişeşa bedenini gerçekleştirirler. Ferdi ruh Brahman'la olan 


birleşmesinde doğasını kaybetmez; ancak ondan ayrılamaya- 
cak bir hale gelir™. 


Vira-Şivacılıkta, meditasyonun ve ibadetin bir sonucu ola- 
rak Şiva'nın bedenine denk bir statü elde eden muktanın göksel 
bir bedenle, semavi bir yerden bir başka yere doğru ilerler ve 
nihai olarak Şiva'da soğurulur; farklılık duygusunu kaybeder- 
ler. Kurtulan ferdi ruhun Şiva içinde soğurulması, evvelce 
zikredilen denize akan nehirler benzetmesiyle dile getirilir””. 


Bhakti hareketi, Tanrıyla olan ilişkilerini bir aşk durumu 
olarak kabul ederler. Aşk durumu, seven-sevilen gibi iki farklı 
varlığı gerektirir. Ferdi ruhun Brahman'da kaybolması, ferdi- 
yetini ve kimliğini kaybetmesi ise, bu iki varlığı teke indirmek- 
tir. Bu yüzden söz konusu hareket, tanrı ve ferdi ruhun varlık- 
sal olarak farklı oluslarmi sağlamak maksadıyla, 
Upanişadlardaki ve Bhagavad Purana'da bulunan ve kendi 
kanaatlerine aykırı olan paragrafları yeniden yorumlamış ya 
da değiştirmiştir. Bu tür uygulamaların istenilen maksadı ye- 
rine getirmenin imkansız olduğu durumlarda ise, ferdi ruhun 
Tanrı'ya karışmasını, kurtuluşun daha aşağı bir derecesi olarak 
görmüşlerdir. Farklı gerekçelerle olsa da, Caitanyacılar da bu 
karışmayı (sayujya-mokşa), daha yüksek bir kurtuluş durumu- 


na uygun olmayan Shishunpala'nın bir kısmeti olarak görür- 
ler. 


Kumar, Mokşa, , s. 132; Kulshreshtha, The Conception, s. 5-6, 71, 80; 
Klostermaier, Mokşa, s. 21. 
Klostermaier, Mokga, s. 22; A Short Intorduction, s. 160, 166. 
Klostermaier, A Short History, s. 172-3. 
Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 94. 
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Kurtulacak-Kurtulamayacaklar ve 
Bunların Öte Dünyadaki Durumları 


I. Kurtulacak 
Olanlar-Olmayanlar 


Hint düşüncesi, geneli itibariyle ferdi ruhların, gene do- 
ğum döngüsüne bir daha asla dönmeyecekleri, nihai bir kurtu- 
lus durumuna ulaşacakları kanaatini kabul eder”. Buna rağ- 
men mesela, bütün ruhların mı yoksa bir kısım ruhların mı 
kurtulacağı meselesi, Brahmanik sistemlerin büyük bir kısmı 
tarafından genel olarak bir tartışma konusu yapılmaz. Teistik 
sistemlerin ortaya çıkışıyla bu konu ele alınır ve onlarla bera- 
ber Hint kurtuluş doktrinleri, bütün ferdi ruhların değil ancak 
belli ruhların kurtulacağını ileri süren bir kurtuluş manzarası 
sunmaya başlarlar””. Ancak, geneli itibariyle kurtuluşun her- 
kesi açık olmadığı kabul edilse de, -aşağıda göreceğimiz gibi 
çok yaygın olmasa da- herkesin kurtuluşunun mümkün oldu- 
gunu savunan düşünce sistemleri de vardır”. Bu yüzden, söz 
konusu mesele kurtulacak-kurtulamayacak ruhların varlığını 
kabul edenlerle, herkesin kurtulacağını kabul edenler şeklinde 
olmak üzere ikiye ayrılarak ele alınacaktır. 


Glasennapp, Imortalityana Savla Han., s. 17. 

Glasennapp, a.g.e., s. 74-75, 101-102; Kumar, Mokşa, s. 126. 

Anthony Elenjimitham, Liberation, s. 108; Kumar, Mokşa,, s. 119. Bir takım 
şartlar ileri sürse de, kurtuluşun herkese açık olduğu, Pasupata tarafından 
da kabul edilir. Bunun için bkz. Klostermaier, A Short History: s. 146. 
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Geneli itibariyle Hint dini düşüncesinde kurtuluşa ulaşa- 
cakların sayısının az olduğu hususunda ortak bir kabul var- 
dir’: “Yüz binlerce insan arasından mükemmelliğe ulaşmak 
için çabalayan çok insan vardır. Mükemmelliğe ulaşmak için 
` çabalayan yüz binlerce insan arasından muhtemelen bir kişi 
beni hakkıyla bilebilir'??, Bu sayının azlığına ya da çok az 
insanın nihai hedefi gerçekleştirebilmesine gelince, bunun için 
iki farklı gerekçe ortaya konulur. Birincisi Upanişadlarda ileri 
sürülür”, O da, kurtuluşa ulaştıran bilginin gizli bilgi olması 
ya da onu anlayabilmek için bir takım donanımlara ihtiyaç 
duyulması; bu yüzden de onun ehil olmayanlara öğretilmeme- 
sidir”. Kurtuluşa götüren bilginin yalnız ehil olanlara veril- 
mesi, kurtuluşun seçkin bir zümre tarafından gerçekleştirilebi- 
lecek bir ayrıcalık oluşundan ya da bunu gerçekleştirmenin 
tam gün bir uğraşı gerektirmesinden kaynaklanmaktadır”©, 
Öteki açıklama ise Bhagavat Gita'da”” ve Pançarata'da bulu- 
nan, insanların ebedi olarak kurtuluşa ve yokluğu mahkum 
edilmiş olmaları şeklindedir”, Bu yüzden Bhagavad Gita'ya 


göre kurtulacak olanlar bu hedefi gerçekleştirecek özellikleri 
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Glasennapp, a.g.e., 101-2; Hiriyanna, Outlines, s. 78; Kumar, a.g.e., s. 126. 
Bhagavad Gita, trs. Mascaro, VII.3. 

“Hakikat işte budur. Görücü Angiras'ın, Sounadaka’ya öğrettiği ayinleri 
icra etmeyen hiçbir kimse, onu okumasın. Selam büyük görücülere. Selam 
büyük górücülere. Mundaka Upanişad 111.2.11. 

“Daha önceki bir devirde ilan edilmiş olan Vedantadaki bu en yüce sır, ne 
ihtirasları kontrol altına alınmamış, ne de bir oğul veya talebe olmayan bir 
kimseye verilemez”, Şvetaşvatara Upanişad V1.22.; Anthony Elenjimitham, 
Liberation, s. 102. 

“Ancak orınanlarda, katı asketik hayatı yerine getirenler; zahit hayatı 
yaşayan huzura ermiş olanlar, günahtan azade olarak ölür ve güneş yoluyla 
ölümsüz, yok olmayan şahsın oturduğu yere giderler”. Mundaka Upanişad 
1.2.11. Kurtuluş için tam gün bir gayretin gerektiğine dair bkz. yukarıdaki 
ilgili bölüm. i 

İnsanının yapısını belirleyen gunalardır ve onların etkisinden kurtulabile- 
cek, dışında kalabilecek insan, tanrı vs. hiçbir şey yoktur. Bhagavad Gita çev. 
Kaya XIV.21-27; Mascaro, XIV.21-27. 

Klostermaier, Mokga, s. 198, 220. 
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içeren”” tanrısal bir tabiata sahip olarak doğarlar. Bu tabiat ve 
özellikler de onların bu ve gelecek hayattaki kaderlerini belir- 
ler” “Ne yeryüzünde ne de gök yüzündeki tanrılar arasında, 
doğanın bu üç gunasmdan™ kurtulup yaşayabilen yoktur. Ey 
Paramtapa, Brahmanaların, Kşatriyaların, Vaişyaların ve 


Şudraların görevleri, doğumdan gelen gunalarına göre belir- 
lenmiştir””2. 


Burada zikredilenlerden hareketle Hint kutsal metinleri 
açısından bakıldığında, insanların doğuştan kurtuluşu elde 


59 Cennetin özellikleri kurtuluşa, ancak cehennemin özellikleri ise, gene 
doğum zincirine götürür. Üzülme Arcuna, senin nihai hedefin cennettir. 
Bhgavad Gita çev. Kaya, XV1.1-5; Mascaro, XV1.1-5. kurtuluşa götüren özel- 
likler için bkz. a.g.e. a.g.y. 

İnsanların kurtulup kurtulamayacaklarını onda baskın olan gunaları 
belirler. “Kendi doğaları içinde insanlar üç türlüdür: Sattvacı, Racascı ve 
Tamascı. Şimdi bunları dinler. Bharata her insan inancını asıl doğasından 
alır. Kişi inançtan yapılmıştır. İnancı ne ise, o da odur. Aydınlığın (Sattva)” 
insanları, ışık tanrılarına, ateşin (racas) insanları güç ve refah tanrılarına, 
karanlığın insanları (tamas) insanları hayalet ve gece ruhlarına tapınırlar. 
Kutsal kitaplar tarafından emredilmeyen sıkı çileciliği kendilerine uygula- 
yan, iki yüzlü ve bencil insanlar, tutku ve istek gücüyle doludurlar. 
Bhagavad Gita çev. Kaya, XVII:2-6. 

Guna, Sanskritçe bir kelimedir ve etimolojik olarak, birkaç tanesinin bir 
araya getirilip órülerek halat yapilan lif anlarruna gelir. Kelime sistematik ya 
da felsefi kabullere göre farklı anlamlarda kullanılır. Samkhya metafiziği, 
prakritinin bileşenleri olarak üç guna varsayar. Bu üç nitelik, sattva, racalar 
ve tamalar olarak bilinir. Sattva, bütün varlıkların parlak, hafif, akıllı, iyi ve 
şeffaf ; amas, sattvanın zıttını yani, karanlık, ağır, aptal, kötü, mat özellikleri- 
ni çağrıştırır. Racalar ise, eşyadaki bütün manevi ve maddi değişiklikleri a- 
çıklayan dinamik esas olarak görülür. Samkhya'ya göre ister zihni ister fizi- 
ki olsun bütün özler, belli oranlarda bu üç gunanın karışmasından oluşur. 
Maddi evrenin tezahür etmeme durumuna absorbe edildiği dönemde, üç 
guna, denge halinde bulunur. Yaratma zamanında yani, evrenin başka bir 
tezahür çevriminin başlangıcı anında, gunalar arasında bir dengesizlik vuku 
bulur ve bunun bir sonucu olarak nesneler arasındaki farklıklar ortaya çı- 
kar. Vaişesika tasnif sisteminde, guna yedi varlık kategorisinin ikincisidir. 
Bu sistemde bir guna, bireysel varlığın hususi ayırt edici bir özelliğidir. 
Vaişesika için bir guna, bir öze sahip olması gereken sahibi için yalnızca belli 
bir anla ilişkili olan geçici bir özelliktir. Karl H. Potter, “Gunas”, ER, VI, 138. 
52 Bhagavad Gita çev. Kaya, XVII.40-41. 
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edecekler ve edemeyecekler şeklindeki ayırımın mutlak bir 
ayırım olmadığı -her ne kadar şrutilerin felsefi yorumu olan 
düşünce sistemlerinde bazen bu şekilde anlaşılmış olsa da- 
metinlerin kendilerinde bile bu belirlenimin üstesinden geline- 
rek kurtuluşu gerçekleştirmenin mümkün olduğunu gösteren 
bir çok ifadeye rastlamak mümkündür: “Bu üç gunanın ötesi- 
ne geçen kişideki belirtiler nelerdir? Onun davranışı nasıldır? 
Ve o üç gunanın üstüne nasıl yükselir?... Ve asla yok olmayan 
sevgiyle bana tapınan ve benim için amelde bulunan kimse, üç 
gunanın ötesine geçer ve Brahman, Bir ile bir olabilir”. Yine 
Bhagavad Gita'da Krişna insanları dört gruba ayırır ve bunlar- 


dan bir grubun Brahaman'a ulaşmayı gerçekleştirebileceklerini 
kabul eder”, 


Bütün ruhların kurtulamayacağını yalnızca bir kısmının 
kurtulacağı diğerlerinin köleliğe mahkum olduğu şeklindeki 
düşünceyi gelince, bunu özellikle Hint felsefi sistemi içinde 
buluruz. 


Samkhya Yoga'da, Rabbin son günün gelişinde her şey or- 
tadan kalkması (mahaparalaya, maddi dünyanın bir kalpanın 
sonunda toptan yok oluşu”) ele alınırken burada kurtulacak, 
kurtulamayacak ve kurtulmuş şeklindeki bir tasnifi görürüz. 
Her şey ortadan kalktıktan sonra sonsuzluk suları ve onların 
üstünde sunya (sıfır) yazan bir bebeğin bulunduğu banyan 
ağacından bir yapraktan başka bir şey kalmamıştır. Bu uyuyan 
çocuk Vişnu'dur ve onun göğsünde, bütün ruhlar uyumakta- 
dır. Burada uyuyan ruhlar tasnifi, iki tür ruhun bulunduğunu 
gösterir o Göğsünde uyuyan Oo kurtulanlar/kurtulmaya 


s Bhagavad Gita cev. Kaya, XIV.21-7; Mascaro, XIV.21-7. 

54 “Arcuna, iyi olan, beni seven dör tür insan vardır; acı çeken, bilgiyi arayan, 
zenginlik arayan ve hikmeti bilen kimse”, Bhagavad Gita. 7.16; “Uyanmış o- 
lanlar ve davranışları bu tür bir aydınlanma gösterenler, Brahman'a ya da 
Mahadeva'ya veya gökte bulunan tanrılara ibadetle meşgul olabilirler, an- 
cak onlar, en azından bana ulaşma hususunda başarılı olabilirler” 
Mahahbaharata 12.342.33'dan nakleden Dhavamony, Classical Hinduism, s. 487. 

55 Klostermaier, A Concise, s. 109. 


Fuat Aydin 191 


(mukta/ mukti-yoga) istidatı onlar ve göbek yakınında uyayan 
her zaman köleliğe mahkum olanlar; bel bölgesinde uyuyan 
karanlıkta yaşamaya mahkum edilmiş olanlar (nitya- 
baddhalar/tama-yogalar)””. 


Madhva da kurtuluş bakımından ruhları üç kısma ayırır. 
Birinci ve ikinci kısmını ebedi olarak kurtulmuş olan ve köleli- 
ğe mahkum olan ancak Tanrı'nın inayetiyle kurtulmuş olanlar 
oluşturur. Üçüncü kısmını ise, hala köle olan ruhlar teşkil eder. 
Bunları da kendi içinde kurtulmaya ehil olanlar, sattva doğası- 
na sahip olanlardır: “Tanrılar, görücüler (rs), ahlaki ve manevi 
amelleri sebebiyle ruhsal yönden ilerleme kazananlar, atalar 
(pitr ya da purva-puruşa), hakimler (cakravartin), manevi fazilet- 
leriyle yöneten idareciler, ıstıraplarını ve eylemlerini terk eden 
ve mutluluğu tadan insanlar”. Diğer iki gurubu ise, aşağıda 
göreceğimiz üzere, kurtulamayan ruhlar teşkil eder”, 


Vallabha da bütün ruhların değil çok az ruhun kurtulaca- 
ğı kanaatini benimser ve bunu ruh tasniflerine yansıtır. Ruhla- 
rı iki şekilde tasnif eder. Birincisinde, saf jivalar, fenomenal 
jivalar ve kurtulmuş jivalara yer verir. Bunlardan birinci ve 
üçüncü grup, kurtuluşu gerçekleştirmiş olanlardır. Tanrısal, 
orta ve şeytani diye üçlü bir tasnife tabi tutulan fenomenal ruh- 
lardan ise, yalnızca tanrısal olanlar kurtuluşa uygundur. 
Vallabha'nın ikinci tasnifi de yine üç gruptan oluşur: Puşti 
jivalar, maryada jivalar ve prayahi jivalar. Bunlardan birincisi 
Tanrı'nın mutluluk unsurunun hakim olduğu ruhlardır” ve 
bu yüzden de tanrının onlara karşı hususi teveccühü vardır. 
İkinci grubu oluşturan Maryada jivalar da kendilerinde Tanrı 


56 Klostermeair, A Short Introduction, s. 99. 

97 Kumar, Mokşa, s. 136-7; Werner, Yoga, s. 84; Klostermaier, a.g.e., s. 108. 

58 Bunlar da kendi arasında dörde aynhr: suddha-pusti-jivalar, bu grubun en 
iyisidirler, ancak sayıca azdırlar. Puşt puşti jivalar: Tanrı'nın hususi teveccü- 
hüne ulaşmaya uygun olanlar. Bunlar Tanrıyı bildikleri için her şeyi bilen 
haline gelirler. Maryada puşti jivalar: Tanrı'nın ilahi güçleri hakkında hususi 
bir bilgiye sahiptirler. Pravaha puşti jivalar: Halkın menfaati için hayat safha- 
lanrun görevlerini yerine getirmeyi tercih ederler, Kumar, a.g.e., s. 125. 
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hakkındaki bilinç hakim olduğu için kurtuluşa uygun ruhlar 
kategorisinde yer alırlar. 


Kurtulamayacak olanlarla gelince bu tür ifadeleri kutsal 
metinlerden Bhagavad Gita'da açık bir şekilde görmek miim- 
kündür. İkiyüzlülük, küstahlık, kendini beğenme, öfke, zalim- 
lik, cehalet gibi cehennemi sıfatları sahip olmak, insanların 
gene doğum zincirine tabi olmasına sebep olur”, Daha aşağı 
hayatta, karanlıkta yeniden doğan kimseler, Tanrı'ya değil 
cehenneme giderler. Ancak bu tür kurtulamama ebedi bir kur- 
tulmama olmaktan daha çok, kurtuluşun geçici olarak erte- 
lenmesi durumudur. Bu tür niteliklerden azade olanlar Yüce 


Yola girmiş olurlar”, 


Madhva'nın yukarıda verdiğimiz üçlü tasnifinin üçüncü 
kısmın alt üç grubundan son ikisini kurtulamayacak olan ruh- 
lar teşkil eder. Bu alt gruptan ikincisi rajas tabiatına sahip olan 
ve sonsuza kadar gene doğum döngüsüne tabi oldukları için 
bu dünyada kalmaya mahkum olan ruhlardır. İkincisi, mah- 
kum edilmiş ruhlardır (tamas-yogya-jivas). Bunlar cehennem 
karanlığına ebedi olarak mahkum edilmiş ve tamasika doğasına 


sahip olan ruhlardir??!, 


Madhva'daki ruhların ya kurtulmuş ya da sonsuza kadar 
kurtulustan mahrum olma anlamında radikal bir ayırım olma- 
sına rağmen, ruhları iki ayrı başlık altında gruplandıran 
Vallabha, kurtulamayacak olanları iki ayrı kategori olarak 
ortaya koyar. Geçici olarak kurtulamayacak olanlar, günahları 
sebebiyle cehenneme gidenler ve gene doğum döngüsünde 
dönmeye devam edecek ve en sonunda karanlık unsura 
(tamasa) karışacaklardır. Bu dünyaya gidip gelmenin gerekçe- 
sini de ikiye ayırır: Günahkar bir tabiata sahip olma (durjna) ve 
şeytanların etkisi altında şeytani bir yol takip etme. Ancak 


523 Bhagavad Gita çev. Kaya, XVI.1-5; Mascaro, XV1.1-5. 
59 Bhagavad Gitacev. Kaya, XVI.18-24. 
9! Kumar, Mokga, s. 137; Klosteramier, A Short Introduction, s. 108. 
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Vallabha'ya göre, sonsuz döngüye yalnızca günahkar bir tabi- 
ata sahip olan ruh mahkumdur. Zira şeytani güçlerin etkisinde 
yanlış yol takip eden kimsenin doğru yola döndürülebileceğini 
kabul eder görünmektedir”. 


Çok az ruhun kurtulacağı ve büyük bir kısmının kurtuluş- 
tan mahrum oluşu hakkındaki yaklaşımları ortaya koyduktan 
sonra şimdi çok az savunanı bulunan bütün ruhların kurtula- 
cağı konusunu ele alabiliriz. Bütün insanların kurtuluşunun 
açık bir şekilde ele alan kutsal metin, yukarıda hem ruhların 
kurtulacağını hem de kurtulamayacağını kabul eden ifadelerin 
kendisinde bulunduğu Bhagavad Gita'dır. Merkezi öğretisi 
içinde yer alan ve temel özelliği sevgi olan iman ile dine yeni 
bir yön verme çabasının bir göstergesi olarak, metnin yazarı 
dini cazibenin sahasını alabildiğine genişletmiştir Bu yüzden 
de, dini uygulamalar ve esaslar evvelki Brahmanizmin hiçbir 
zaman kabul edemeyeceği kadar demokratik bir hale gelmiş- 
tir. Böylece kurtuluş kapısı, kökenine, sınıfına, zeka seviyesine 
bakılmaksızın bütün insanlara açılır. “Çünkü, bana sığınmak 
için gelen herkes, ister zayıf, ister hakir veya günahkar isterse 
kadın; vaişya ya da şudradan olsun, onların hepsi Yüce Yo- 
la/hedefe ulaşacaklardır”. 


Kurtuluşun herkese açık olduğunu Şiva'nın kurduğu söy- 
lenen ve daha sonra Lakulin tarafından yeniden organize edi- 
len Paşu-patalar da kabul ederler. Savunucuları için bu, kurtu- 
luşun insanların varna ve aşramasına bakılmaksızın herkese 
açık olduğunu kabul eden bir dindir. Kurtuluş için yegane 
şart, kutsal metnin okunması ya da dinlenmesidir™. 


Bütün ruhların değil yalnızca bazı ruhların kurtulacağı 
şeklindeki ayrımı ve bunları kabul edenleri gördükten sonra; 
bu kurtulacak-kurtulamayacak olanların kimler olduklarını, 


52 Kumar, Moksa, s. 125-6. 
59 Bhagavad Gita IX.32; Elenjimitham, Liberation, s. 108. 
5 Klostermaier, A Concise, s. 135; Klostermaier, A Short Intorduction, s. 146. 
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Hinduizm'in “ötekine bakışı” bağlamında ele almak uygun 
olacaktır. 


A. Kurtulacak-Kurtulamayacak Bağlamında 
Ötekinin Durumu 


Hinduizm'in öteki anlayışını iki gruba ayırabiliriz. Bun- 
lardan birinci grup; bilgi kaynakları, kurtuluş anlayışı, kurtu- 
luşa götüren yol hususundaki kanaat farklılıklarından dolayı 
aynı din içindeki alt gruplar olup “izafi öteki” diye isimlendiri- 
lebilecek olanlar; ikinci grubu ise, kendisine tamamen yabancı 
olan dinlerin teşkil ettiği ve “mutlak öteki” diye isimlendirile- 
bilecek olanlar teşkil eder. İzafi öteki kavramı içine, dört kat- 
manlı Hindu toplumu için dördüncü katmanı oluşturan 
Şudralar ve başlangıçta Brahmanların kurban uygulamalarına 
karşı bir hareket olarak ortaya çıkan sonra müstakil bir din 
haline dönüşen ve özellikle de bilgi kaynağı olarak vedaları 
kabul etmeyen (nastika /heretik) Budizm, Caynizm (mevcut 
halleriyle bunları mutlak öteki kavramı içinde de değerlen- 
dirmek mümkündür) ile yine Hinduizm içinde ortaya çıkan ve 
kurtuluş yollarının birini ya da ötekine savunan dini-felsefi 
grupların (Vişnucu, Krişnacı, Şaktici dini mezhepler ve 
şaddarşana olarak isimlendirilen altı felsefi okul; Samkhya- 
Yoga; Nyaya-Vaişesika, Purva-Mimamsa-Vedanta) tamamı ve 
pancama (beşinci varna) diye isimlendirilen kast dışı kimseler 
de dahil edilebilir. Mutlak öteki kavramı içine ise Hinduların 
bir arada yaşama tecrübesine sahip olduğu İslam ve Hıristi- 
yanlıkla, bunlar dışında kalan bütün öteki dinler konulabilir. 


İzafi öteki kavramı içinde yer alan grupların birbirlerine 
bakışları ve birbirlerine yönelik eleştirilerin tarihini, Brahma- 
nizm'ın hakim olduğu dönemde Budizm'e Caynizm'e ve bun- 
lar gibi Brahmanizm'in uygulamalarına yönelik eleştiriler or- 
taya koyanlarla bu grupların kendi aralarında, kendilerini öne 
çıkarmaya yönelik iddialarına kadar geri götürmek mümkün- 
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dür”, Aynı şekilde bu tür eleştirileri Kumarila Bhatta'nın 


Budist ekollere, Şankara'nın hem Budist hem de Hint felsefi 
ekollerine, Patanjalinin Mahayana Budizm'e karşı geliştirdiği 


argümanlarda da görmek mümkündür”, 


Hint dini düşünce gruplarının “izafi ötekine” karşı gös- 
terdiği tavır ile “mutlak ötekine” gösterdiği tavır arasında çok 
fazla bir farkın olduğu söylenemez. Çünkü, Radhakrishnan'ın 
ifadesiyle, Hinduizmde yeni bir şey yoktur, her yeni aslında 
eskinin, dönemin diliyle yeniden ifadesinden ibarettir. İzafi 
ötekine yönelik tavırlarını bugünkü dinler arası ilişkiler. bağ- 
lamında kullanılan kavramlarla ifade etmek gerekirse, mevcut 
paradigmalardan (dışlayıcı, kapsayıcı ve çoğulcu) özellikle 
ikisinin yaygın olduğunu söylemek mümkündür: Dışlayıcı ve 
kapsayıcı. Daha sonra göreceğimiz üzere, çoğulcu yaklaşım”? 
hem geçmişte hem de modern dönemde savunanlar bulunmuş 
olsa da, -Gandhi vb. birkaç kişi hariç- onların ortaya koydukla- 
rı yaklaşımda aslında netice itibariyle, kapsayıcı bir yaklaşımı 


olmaktan öte gidememiştir”. 


Dışlayıcılık örneklerini, -taşıdıkları yegane yaklaşım ola- 
rak görmemek kaydıyla- kutsal metinlerde mesela, smriti için- 
de görmek mümkündür. Bhagavad Gita'da Krişna kendi öğreti- _ 
sini takip etmeyen, insanların her türlü hikmete karşı kör ol- 
duklarını ve onların kaybolmuş olduklarını söyler”. 


Buda'ıun diğer dinlere bakışı hususunda bkz. Aydın, “Budanın Diğer 
Dinlere Bakışı”, Divan s. 114-117. 

Christopher Chapple, “Two Traditional Models for Interreligious Dilogue: 
Monistik Accomodationism and Flexible Fundemantalism", Dilogue and 
Alliance, Fall/Winter 1993, vol. 17, no. 2, s. 18; Klostermaier, A Short 
Intorduction, s. 123. 

Yalruzca farklı dinden insanların değil bütün varlıkların kurtulacağına dair 
bir yaklaşım için bkz. Klostermaier, A Short Introduction, s. 178. 

Bunlar için bkz. Ali İhsan Yitik, “Hinduizm'in Diğer Dinlere Bakışı”, Dinler 
Tarihi Araştırmaları 1, Ankara 1998, s.135-145. 

Bhagavad Gita, trs. Mascaro, 11.32. 
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Yine aynı ifadeleri Şankara'da Madhva'da, Vallabha'da, 
Şiva ve Vişnu takipçilerinin metinlerinde de görürüz. Şankara 
insanları bu dünyada gene doğum döngüsüne mahkum eden 
cehalet, onların kurtuluş yolu olarak jnana-margayı bırakıp 
amel yolunu; takip etmelerine yol açmıştır”“. Jnana-marga 
dışında hiçbir şey kurtuluşa götürmeyecektir. Ne dünya yolu, 
ne et yolu ne de gelenekler ne de Samkhya-Yoga felsefesi ve 
ameller kurtuluşa götürecek şeyler değildir. Bunlar, kendileri- 
ni takip edenlere zevk verir, kurtuluş değil”. Ayrıca bilgi 
kaynağı olarak Vedaları kabul etmeyen felsefi ve dini ekollerin 
hiç birini, insanları kurtuluşa götürecek alternatif yollar olarak 
da görmez”. 

Madhva'da izafi ötekine bakışına gelince Şankara gibi, o 
da kurtuluşun merkezine Vedaları bilmeyi koyar ve onları 
kabul etmeyenlerin ya da onlara ulaşma hakları” olmayanla- 
rın kurtulmalarının mümkün olmadığını ifade eder. Bu bağ- 
lamda sıradan halkın, Vişnucu olmayanların, sakinlikten ve 
kendi kendini kontrolden yoksun olanların, aşağı kasttan olan- 
ların Vedaları bilme hakları yoktur”“, Veda çalışmak üç üst 

. sınıf mensubunun onlardan da yalnızca erkek üyelerine has 
olduğundan (Brahma Sutra 1.3.26-8), buradan kadınların ve 
şudraların da kurtulamayacağı gibi bir sonuç ortaya çıkıyor 


Yitik, "dinivizm'in..." s. 132; Yine bu bağlamda olmak üzere Sankara, 
Buda'yı, idealizm (vijnana-yada) ve boşluk (sunya-yada) felsefesi gibi birbiriy- 
le çelişik olan üç felsefeyi tebliğ ederek konuşmanın, tabiatın mevzu ile ala- 
kasız bir hale getirmiştir. İnsanların kafalarını karıştıracak birbiriyle tutarsız 


teoriler öğreterek insanlara karşı büyük bir düşmanlık yapmakla, suçlar. 
Kumar, Mokkşa, s. 113. 


5" Shankara, Tefrik, s. 55, 88. 

Yitik, “a,g,m...” s. 132. 

Hinduizm bu, adhikara kavramıyla ifade edilir. Kutsal metinleri yorumla ve 
bir dini mezhebe üye olma liyakati anlamına gelen bu kelime, Şankara tara- 
fından Brahman'ı araştırma ehliyeti ya da kurtuluşa götüren bilgiyi elde 


etme ehliyeti olarak anlayıp yorumladığı hakkında bkz. Yitik, “a,g.m.”, s. 
135. 


Kulshreshtha, The Concept, s. 98. 


88 
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gibi górünse de, kurtulusa gótüren bilgiyi, puranalar ve destan- 
lar yoluyla da elde etmek miimkiindiir™. 


İzafi ötekine yönelik en katı dışlayıcılık Vallabha tarafin- 
dan ortaya konulur. Onun için tek öğreti vardır ve o da 
Bhagavat Gita'da ilan edilmiştir. Tek tanrı vardır ve o 
Krişna'dır. Tek mantra vardır o da, O'nun isimleridir. Tek iş 
vardır, ona hizmet etmek”. Yegane güvenilir bilgi kaynakları 
Krişnâ'nın sözleri olan Vedalar, Vyasa'nın aforizmları ve onun 
meditasyon dilidir”. Bilgi ve Krişna'ya ibadet mükemmel 
kurtuluşa götürür ve hiçbir kimse bunlardan daha üstününe 
sahip olamaz”*. İnsanlar kuruntulara yol açan doktrinlerden 
zihinlerini temizledikleri ve kutsal Vişnucu öğretiye teslim 
olduklarında kurtarıcı sonuçlara ulaşırlar”. Bu öğretiyi tanı- 
mayanlar, isterse seçilmiş ruhlar olsunlar, Tanrı'ya hiz- 
met/ibadet edemezler” Zamanında Buda'yı avatara olarak 
kabul etmeyi eleştirir ve bunun bir hayal, kuruntu ve skandal 
olduğunu söyleyerek bu tür insanların mükafatının, ruh gö- 
çünden başka bir olmayacağını ifade eder”), 


Puranalarda Şivacılık dışlayıcı bir şekilde takdim edilir ve 
Şiva'nın en yüce tanrı olduğu dile getirilir. Nihai kurtuluş 
yalnızca Şiva tarikatlarının birinde ve samnyasa vasıtasıyla 
gerçekleştirilir. Şrikantha için, Şivaloka (Şiva'nın meka- 
nı/dünyası), tanrıların mekanında üstündür. Yalnızca insan ve 


Glasennapp, Immortality an Salvation, s. 78. Kadınların kurtulacağını dair 
Şivacı yaklaşım için bkz. Klostermaier, A Short Introduction, s. 178. 

Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualisnı, José Pereira, Hindu: 
Theology, Themes, Texts and Structures, Motilal Banarsidass Publishers Pvt. 
Ltd., Delhi 1991, s. 317. 

Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualism, s. 318. 

Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualism, s. 319. 

Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualism, s. 322. 

Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualism, s. 319. Yalnizca 
Narayana'ya (Krişna ya da Vişnu'nun yüceltilmiş bir şekli) adanmış olan 
kimselerin büyük hikmeti elde edecekleri ve en yüksek hedefi ulagacaklari- 
na dair bkz. Dhavamony, Classical, s. 485. 

Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualism.s. 319. 
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Şiva şeklinde doğma, gene doğumlar döngüsünü sona erdire- 
cektir”. 


Vişnucular için, hem Vişnu hem de Şiva'nın aynı şekilde 
Rab olduğunu düşünmek, kefareti olmayan bir günahtır ve bu 
da onları ebedi olarak cehenneme mahkum eder”, 


Modern dönem Hıristiyan teologlardan Karl Rahner tara- 
fından geliştirilen ve hem Hıristiyanlığın yeganeliğini muha- 
faza eden hem de diğer dinleri belli bir dereceye kadar değerli 
kabul etme bağlamında ortaya konulan kapsayıcılık düşüncesi- 
nin muhtemelen en kadim ve en eski ifadesini Bhagavad 
Gita'da buluruz: “İçlerindeki inançla başka tanrıları tapanlar 
da, aslında kurala bağlı olmadan Bana tapınmaktadırlar... 
Çünkü bütün tapınmaların sahibi benim... Tutkuları tarafın- 
dan yanlış yola sürüklenen insanlar, başka tanrılara tapınırlar 
ve bireysel doğaları gereğince çeşitli dinsel uygulamalar ya- 
parlar. Bir dindar, ibadet için hangi tanrıyı seçerse seçsin, bu 
önemli değildir. Eğer onun imanı varsa, bu sarsılmaz imanı 
ona ben veririm. Bu inanç ile o tanrıya tapınır ve istediklerini 
elde eder, ancak aslında ona onları ben vermişimdir””, Farklı 
dinlere inanan, farklı tanrılara ibadet eden insanlar, aslında 
Krişna'ya ibadet etmektedirler. Ancak ifade edildiği gibi, onlar 
bunu bilmemektedirler. Madhhva da, başka tanrılara tapın- 
mayı meşru kabul eder, ancak başka tanrılara ibadet eden in- 
sanların bu tanrının, Brahman'ın bir parçası olduğunu bilerek 
böyle davranmaları gerektiğini söyler”. Söz konusu öğretileri 
kendi içlerinde barındırdıkları için öteki dinler/öğretiler kur- 
tuluş hususunda, hepten etkisiz değildirler. Ancak amellerinin 
karşılığında elde edecekleri şeyler kesin değildir”. 


Klostermaier, A Short History, s. 144; 163, 166, 178. 
Klostermaier, A Survey, s. 181. 
5* Bhagavad Gita cev. Kaya, VII.20-23. 
Kulshreshtha, The Conception, s. 95. 
Vallabha, Principles of the theology of Pure Nondualism s. 319. 
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Aynı düşünceyi modern kapsayıcı açıklamaları aratmaya- 
cak bir şekilde, genel olarak Keşmir Şivacılığı olarak bilinen 
Trika ya da Triyiadik okulun kurucusu olan Abiniva Gupta 
(950-1025) tarafından dile getirilir: “Yüce Rab, Şiva tarafından 
ilan ve beyan edilen öğreti, başka öğreti sistemlerinin beyan 
ettikleri doktrin, onda daha önce ve daha iyi ifade edilmiş bir 
şekilde bulunduğundan, yegane bilgi normudur. Çünkü o, bu 
sistemlerin aydınlatıcı akıl yürütmelerini onları aşacak şekilde 
tasvir eder. Bu yüzden diğer kutsal gelenekler tarafından be- 
yan edilen bilgi, kölelikten sınırlı bir kurtuluşa götürür, tam 
bir kurtuluşa değil; yalnızca yüce Rabb'in doktrini tam bir 


kurtuluşa götürür””” 


Diğer, inançların tam kurtuluşu götürememesi, onların 
noksanlığının bir göstergesi olarak kabul edilmiş bu da, onlar 
sayesinde ruhun tedricen olgunlaşarak tam hakikati kabul 
edecek, anlayacak hale gelişi olarak görülmüştür. Bu Şiva- 
Siddhanta tarafından savunulan bir açıklama tarzıdır. Onun 
için materyalizm, Budizm, Vedanta, Vişnuculuk ve Şiva kül- 
tünün diğer şekilleri, kendi ilahi hakikatlerine birer hazırlık 
safhası olarak hizmet görür”. Bu da onların bizatihi bir değe- 
re sahip olmadıkları, yegane değerleri adayı, hakikati kendisi- 
nin barındırdığını düşünen inanca hazırlamaktan ibarettir. 


Modern dönemde Hinduizm'in batıdaki temsilcileri olan 
Ramakrişna ve Vivekananda'nın diğer dinlere yönelik olarak 
ortaya koydukları, farklı dinlerin aynı hakikatin (Sanatan 
Dharma) farklı zaman ve kültürlere yansıması ya da farklı din- 
lerin kemal yolundaki insanın farklı gelişim düzeylerine denk 
düşen dinler olduğu; kemal düzeyini ise, Sanatana Dharma 
denilen Hinduizm'in teşkil ettiği şeklindeki düşüncelerin” az 


Abinava Gupta, The Principles of Triadism, José Periera, a.g.e., s. 374. 
Glasennapp, Immortality and Salvation, s. 72-3 
Vivekananda, Hint dininden, sanatana dharmadan {ezeli/ebedi hakikat) 
başka bir dinin olmadığını biraz farklı yollarla da olsa şu şekilde ifade eder: 
“dünyanın dinleri, ne birbirinin zıttı ne de hasımıdır. Onlar ebedi bir di- 
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öncekinin yeni bir dille ifadesinden başka bir şey olmadığı 
söylenebilir. 


Hint dini metinlerinin en eskilerinden biri olan Rig Ve- 
da'da yer alan “Nihai gerçeklik, tektir; ancak bilgeler onu farklı 
isimlerle adlandırırlar”Ö“ şeklindeki ifade, kurtuluşun bütün 
dinlere açıklığını dile getiren, tam bir çoğulculuk ifadesi olarak 
kabul edilmiş olmasına rağmen, tarihsel süreç içinde savunan- 
ları bulunmakla birlikte (Mahatma Gandhi gibi), hiçbir zaman 


nin farklı safhalarından başka bir şey değildir. Bu ebedi din, farklı varlık 
düzeylerine uygulanır. Farklı zihni kanaatlere ve farklı ırklara uygulanır. 
Asla benim ya da senin, benim milli ya da senin milli dinin yoktur; asla 
bir çok din olmamıştır. Yalnızca bir tek din vardır. Başlangıçtan beri son- 
suz bir din var olmuştur ve her zaman da o din var olacaktır ve bu din 
kendisini farklı ülkelerde farklı şekillerde ifade edecektir”, What Religion 
is in the words of Swami Vivekananda, “Great Teachers of the World”, s. 330, 
ed. by Swami Vidyatmananda, Advaita Ashram, Calcutta’dan nakleden, 
Kala Acharya, “Hindu Reflection on Conversion”, Pro Dialogo, Bulletin 97, 
19981/1, s. 53. "Her dini ózü olan Hakikat, bir ve aynidir; ancak doktrin- 
ler beşeri duruma uygulandiklarindan farklıdırlar... Ayinler, törenler, sis- 
temler ve dogmalar, kendilerinin ötesinde açık bir bölgeye götürürler ve 
bu yüzden nispi bir hakikate sahiptirler... Her kelime, her kavram, bizatihi 
kendisinden öteyi gösteren bir işarettir. İşaret, işaret ettiği şey hakkında 
yanlış anlaşılamaz. Tabela, hedef değildir”, S. Radhakrishnan, East and West, 
the End of their Separation, New York 1954'den nakleden John Bowker, 
Problems of Suffering in Religions of the World, Cambridge University Press, 
Cambridge 1988, s. 194. Ramakrişna ve yukarıdaki kişilerin yaklaşımları için 
bkz. Yitik, a.g.m., s. 135-141. Farklılıkların muhafazasının Hindu kültürünün 
bir özelliği olduğunu vurgulamak isterken, bu farklıhkların, aynı dinin fark- 
lı şekillerde, yerlerdeki öğretilmesi oluşuna dair şu örnek zikredilebilir: “Bi- 
zim Hindistan kültürümüz, bize farklılıkları ortadan kaldırmak değil fakat, 
onlara aşmayı öğretir. Farklıklar, birin hakiki kimliğini tezahür ettirir ve id- 
dia eder. Her bir ya da her şahıs, hangi dine ait olduğu; kadın mı erkek mi 
olduğu önemli olmaksızın, eşsizdir ve haklı olarak saygıyı hak eder. Farklı 
dinler, farklı doktrinler öğretirler; farklı dini gelenekler aynı zamanda, 
aynı öğretileri açıkça farklı yollarda öğretirler”. Felix A .Machado, 
“Toward Deepening Hindu-Christian Maitri”, Pro Dialogo, Bulletin 115, 
2004/1, s. 65. 

Rig Veda, 1.164'den Yitik, "Hinduizm'in...", s. 129. Bu düşünceyi ifade eden 
benzer ifadeler için bkz. Isa Upanişad 6; Mundaku Upanişad 3.2.8; Katha 
Upanişad 2.2.12;Atharva Veda 12.1.45. 
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Hinduizm'in ötekine bakışını belirleyen temel bakış açısı hali- 
ne gelmemiştir. 


Ancak, yukarıdaki örneklerlerde de görüldüğü üzere ço- 
Éulculuk anlayışı, yegane veya hakim bakış açısı haline gel- 
memiş olsa da, daha baskın olan birinci (Hint dini ve felsefi 
mezhepler arasında başlayan ve diğer dinlere bakışta varlığını 
devam ettiren yeganelik iddiası, dışlayıcılık) ve ikincinin (Hint 
dini içindeki herhangi bir mezhebin, farklı dinler arasında da 
Hinduizm'in en üstün olması kabulünün dolaylı bir ifadesi 
olan, kapsayıcılık) yanı sıra varlığını her zaman hissettirdiği 
rahatlıkla söylenebilir. 


1.Yaşarken Kurtulan-Kurtulamayanların Ölüm 


Sonrasındaki Durumları veya Hinduizmde Ölümden 
Sonraki Hayat 


İnsanın bedeninin ortadan kalkmasından sonra varlığını 
devam ettiren bir unsurunun bulunduğu”! bir yerin, yani 
insanın bedensel ölümünden sonra da devam eden bir başka 
hayatın varlığına dair inanç, bütün Hint dini düşüncesinin en 
temel özelliklerinden biridir. Bu hayatın şekli farklı gelenekler 
tarafından farklı biçimlerden tanımlanmıştır. 


Ölümden sonraki hayatın varlığını açıkça onayan Veda- 
larda, bu hayat atalarla birlikte, ayda gerçekleşen mutlu bir var 
oluş olarak kabul edilirdi. Bu yüzden, ölüm ve yakma törenle- 
rinin (mrtyr samskara) hedefi, varlığını ölümden sonra da de- 
vam ettirebilmesi için maddi bedeni, latif bir varoluşa dönüş- 
türmekti. Gene doğum döngüsü (samsara) inancının ortaya 
çıkmasıyla ölümden sonraki hayat, hem yeni bir bedende ye- 


51 Hint dini düşcüncesinde ruhun ebedi olarak kabul edildiğine dair bkz. 
Glasenapp, Immartality and Salvation, s. 19-23. 
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niden doğma hem de kurtuluşu bulma anlamını ifade etmeye 
başladı”. 


Öteki dünyanın eşiğini oluşturan ölüm, Hindu bakış açı- 
sından latif bedenin maddi bedeni terk etmesi olarak düşünü- 
lür. Aydınlanmamış/özgürlüğünü gerçekleştirememiş ruh 
durumunda ise, ferdin kişisel karması ve kişisel eğilimlerine 
uygun olarak yeni bir bedenle kendini özdeşleştirmesi anla- 
mına gelmekteydi”. Benzer bir ölüm anlayışı Bhagavad Gita 
tarafndan elbise değiştirme benzetmesiyle dile getirilir”, 
Upanişadlarda farklı ölüm tanımları vardır; bunlardan birinde 
ölüm, olgunlaşmış olan -meyvenin dalından düşmesi olarak 
betimlenir”; ötekisinde ise oldukça ilginç bir tanıma gönder- 
me yapılır: 


“|Göz, latif bedenle] birleştiğinde; o zaman halk “O, artık 
göremez”, derler. [Burun] birleştiğinde; o zaman “O, artık 
koklayamaz” derler; [Dil] birleştiğinde, insanlar o zaman “O, 
artık tadamaz”, derlgr; [Ses organi] birleştiğinde, o zaman 
insanlar “O, artık konuşamaz”, derler. [Kulak] birleştiğinde, 
insanlar “O, artık işitemez”, derler; [Zihin] birleştiğinde, o 
zaman, “O artık, düşünemez” derler. [Derisi] birleştiğinde 
insanlar, “O, artık dokunamaz”, derler. [Akıl] birleştiğinde, 
insanlar “O artık”, bilemez derler”, 


Ölümden sonraki süreç olan ruhların gidecekleri mekan- 
lar ve onlara ulaştıran yollar, insanların bu dünyada yaşarken 
yaptıkları eylemler tarafından belirlenir. Bu da, insanların hem 
bu dünyadaki hayatlarını hem de öte dünyadaki hayatlarını 


Klostermaier, A Concise, s. 17. 
Anantanand Rambachan, "Hinduizm", Life After Death in World Religions, 
ed. Harold Cowder, Orbis Books, New York 1997, s. 74. 
“Bir insan nasıl yıpranmış giysileri çıkarıp da yeni giyseler giyerse, aynı 
şekilde, “Atman” da yıpranmış olan bedeni çıkartır ve yeni bir bedene bü- 
rünür”, Bhagavad Gita 11.22. 
Brihadaranyak Upanişad IV. 3.36. 
Brihadaranyaka Upanidşad IV. 4.2. 
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yaşarken yaptıkları eylemlerin belirlediği, bu yüzden de bu 
dünya hayatı ile öte dünya hayatı arasında bir kopukluğun 
değil aksine tam mantıksal bir devamlılığın olduğu anlamına 
gelir”. 

Hint dini düşüncesinde öteki dünya ile alakalı, ruhların 
geçirecekleri bu süreçleri de etkileyecek olan, iki temel anlayış 
vardır: Vedalar dönemi; Upanişadlar ve sonrası dönem öte dünya 
anlayışı. Birincisiyle ikincisi arasında bir dereceye kadar de- 
vamlılığın bulunduğunu gösteren, ölümü takiben izlenilen 
yollar (atalar ve tanrılar yolu/ptiryana ve deveyana), bu yolların 
götürdüğü cennet ve cehennem vs. gibi bir takım ortak nokta- 
lar bulunsa da, Upanişadların kurtuluşu gerçekleştirinceye 
kadar ruhun bu dünyaya sürekli olarak gidip gelmesi (samsara) 
anlayışını kabul etmesinden naşi çok temel farklılıklar ortaya 
çıkmıştır. Bu yüzden ruhun ölüm sonrası durumunu, Vedalar 
dönemi ve Upanişadlar ve Sonrası Dönem olarak ayrı ayrı ele * 
almak, söz konusu ettiğimiz benzerlik ve farklılıkların görül- 
mesi açısından daha yararlı olacaktır. 


Burada, Hint dini düşüncesinin ölüm sonrası anlayışını 
ele alırken, asıl konumuz olan “kurtuluş”tan ayrılmış 
olmuyoruz. Çünkü ölüm sonrası yaşananların, özellikle 
Upanişadlar göz önünde bulundurulduğunda, tam anlamıyla 
bu dünyada ya da öte dünyada kurtuluşu gerçekleştiren ve 
gerçekleştiremeyenlerin geçirdikleri tecrübelerinden ibaret 
olduğunu göreceğiz. 


2. Vedalar Döneminde Öte Dünya Anlayışı 


Veda ilahileri, bu dönemde yaşayan insanların, genel tu- 
tumunun yeryüzünde yüzlerce yıl sürecek olan uzun bir hayat 
ve ölümden sonra da babaların ve tanrıların göksel dünyasın- 
da yaşamaya yönelik bir arzuyu gösterir. Brahmanalar'da faklı 


59 Rambachan, “Hinduism”, a.g.e., s. 77. 
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ayinleri icra edenlere, tanrılarla birliktelik ve arkadaşlığın ol- 
duğu bir cemaat vaat edilir“, 


Ölüm sonrasından ateşte yakılan ve yakılmayanlar Yama 
ve Varuna rehberliğinde aynı yolu takip ederek ölüler alemine 
gótürülürler?. Burada ölen ve bir şekilde göksel mekanlara 
ulaşma imkanı bulan önce cennetin yöneticisi ve sonra ölüler 
ülkesinin kralı, ölülerin tanrısı haline gelen”? Yama'nın huzu- 
runa çıkartılır. Rig Veda sonrasındaki literatürde, Yama'nın 
doğru ve yalan söyleyeni ayırdığına dair işaretler vardır. Bu 
şekildeki bir anlayışın varlığını; Yama'nın iki köpeğinin oldu- 
gu ve bunların da, cennete girmeye ehil olanları olmayanlar- 
dan ayırmasında da”! görmek mümkündür. Brahmanalarda, 
insanların yaptıkları işlerin tartılması anlayışı da ortaya çık- 
maya başlar >. Yaptıkları kendisine okunduktan sonra ruh, ya 


cennetteki iyi atalarının yanına ya da yirmi bir cehennemden 


birine gönderilir”, 


Radhakrishnan, The Principle Upanidsads, s. 118; Werner, Yoga, s. 72 
Yama'nın ölen kişiyi, cennete götürmesi için cenaze törenine çağrılması için 
bkz. Rig Veda 10.14.4-5. 

Zaehner, Hinduism, s. 58; Geoffrey Parrinder, The Indestructible Soul, The 
Nature of Man and Life after Deathi in Indian Thought, George Allen & Unwin 
Ltd. London 1973, s. 87-88. Yama hakkında daha ayrıntılı bilgi için bkz. 
Donald A. Mackenzie, Myths and Legends of India, Senate, Twickenham 1998, 
s. 38-43. 

Paul Deussen, The Philosophy of Upanishads, s. 319-20; Brandon, The 
Judgement of the Dead, s. 166-167. Yama'nın köpekleri için bkz. Rig Veda 
10.14.11-12. 

Satapata Brahmana XI (Kanda).2 (Adhyaya).7 (Bahmana).33 “Tartiya gelince, 
Vedi'nin sağındadır, (güneyinde). İnsanın yaptığı her ne iyi olursa olsun 
Vedi'nin içindedir; ve yaptığı her kötü ig de Vedi'nin dışındadır. Bu yüzden 
gelen, Vedi'nin sağ yanına dokunarak otursun, çünkü gerçekten de, öte 
dünyada onlara teraziye koyacak; ve ikisinden hangisi yükselirse, o bunu 
takip edecektir, ister iyi isterse kötü. Ve hakikaten her kim bunu bilirse, bu 
dünyada terazinin üzerine çıkacak ve öte dünyada onun üzerine çıkmaktan 
kurtulacak. Çünkü onun iyi işleri yükselir, kötü işleri değil”. 

Kemal Çağdaş, Hint Kültür Tarihine Giriş, s. 21; Parrinder, The Indestructible, 
s. 87-88; Louis Reno, Hinduizm, çev. Maide Selen, İletişim Yayınları, İstanbul 
1993, s. 52.. 
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3. Vedalarda Cennet ve Cehennem 


Vedalarda tanrilar tarafindan kendilerine ibadet edenlere 
ihsan edilen bir lütuf olup, yapilanlar karsiliginda verilen bir 


mükafat olmayan cennet""^, tanrılarla olmak için gidilen, veda- 


lar dönemi insanın ölüm sonrası sonsuza kadar bulunmaya 
istediği yerdir. Cennet, dünya hayatının oldukça yüceltilmiş 
bir şekli olarak tasavvur edilir. Burası sonsuza kadar yaşanı- 
lan, ezeli ve edebi olarak aydınlık (Rig Veda 9.113.7), her türlü 
noksanlıktan uzak, her türlü arzunun yerine getirildiği, her 
türlü zevk ve mutluluğun bolca bulunduğu, babaların tanrılar- 
la birlikte ikamet ettiği bir yer olarak tarif edilir". Cenazenin 
yakılmasının”“ arkasından cennete gelen ve kişisel kimliğini 
muhafaza eden ruhlar, burada var olan zevklerden istifade 
edebilmek için latif bir beden giyerler”. Bu bedenin şeklini, 
insanın dünyada iken takdim ettiği kurban belirler: Bu yüz- 
den, insan kendisinin yaptığı dünyada doğar denilir (Satapata 
Brahmana 6.22.27). Kurban tarafından yaratılan bu yeni beden, 


54 “Ölümlü olanı, ölümsüz hale sen getirirsin, ey Agni", Rig Veda 5.55.5; Keith, 


a.g.m., ERE, XI, s. 43. 

Hymns of the Atharva veda together with Extracts from the Rituel Books and 
the Commentaries, trs. By Mourice Bloomfield, The Clarendon Press, 
Oxford 1897, vol XLII, 11.1.37;Keith, a.g.m., ERE, XI, 843; Dhavamon, 
Classical, s. 176; Brandon, The judgement of the Dead, s. 166. 

Cenazenin Agni tarafindan yakilmasi, onun daha üst bir duruma (cennet) 
uygun hale gelmesi; başka yerlerde zikredilen cenazenin onun tarafından 
yenilmesinin ise, daha aşağı bir düzeye (hayvanlara) uygun hale getirmeye 
yönelik olduğuna dair bkz. Wend Doniger O'Flahery, The Rig Veda, s. 48-49. 
Rig Veda 10.6.6. Bu bedenin maddi mi yoksa manevi mi olduğu ve her 
ikisinin de oluş sebebine dair bir tartışma için bkz. O'Flahery, The Rig Veda, 
s. 48. Parrinder, The Indestructible , s. 87. Bu latif beden, Vedalar dönemi 
maddi zevk anlayışından, Brahmanalar'daki manevi bir zevk anlayışını gös- 
terir. Çünkü, vedalar dönemindeki cennette maddi zevkler öne çıkarılmak- 
taydı. Dhavamony, “The Quest for Salvation in Hinduism”, Reliprons, 
Fundemantal Themas for a Dialopistic Understanding, Editrice Ancora- 
Roman 1970, s. 177. 
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öleni yeryüzü dünyasından farklı olan bu dünyaya uygun hale 
getirir”. 

Kurban ve iyi amellerin sonucu olarak ulaşılmak mümkün 
olsa da, bu aynı zamanda vedalar için insanın günahlarından 
kurtularak ulaştığı ve bu yüzden de kurtuluş anlamına gelen; 
bir mutluluk durumu olup”, cennet olarak isimlendirilen yere 
herkesin girebileceği anlamına gelmemektedir. Bu yüzden de, 
Yama'nın krallığında bütün insanlar cennetin mutluluğunu 
tadamazlar. Vedaların cenneti, başlangıçta yalnızca ölüme 
meydan okuyan kahramanların“, din adamlarına sadaka 
veren, tanrılara ve azizlere kurbanlar sunan cömert prenslerin 
ikametgahıydı”!. Daha sonra, asketizmle mutluluk güneşine 
ulaşanlar, iyi şeyler yapanlar ve bu dünyada ahlaklı bir yaşam 
sürenlerle çocuk sahibi olanların” da cennetin mutluluğuna 
ulaşacakları kabul edilmeye başlandı”. Ancak, yukarıda da 
ifade edildiği gibi, insanların cennete gitmeleri, onların yaptık- 
ları amellerin bir karşılığı değil, kendilerine ibadet ettikleri ve 
kurbanlar sundukları tanrıların bir lütfüdür”* 


Cennet yalnızca dindar ve iyi insanlar içinse, kötüler de 
ölümle yok olmayacak ve cennete de giremeyeceklerse, bun- 
dan cehennemin zorunlu olduğu ortaya çıkmaktadır. Zira, 


doğrunun mükafatlandırılması ve yanlışa ceza verilmesi bir 
kuraldır”. 


Dhavamony, Classical, s. 428. 

Elenjimitham, Liberation, s. 39. 

59 Rig Veda 10.154.3. 

5! Budda, Dinler Tarihi, s. 57. 

Çocuk sahibi olmadan ölmek korkunç bir şeydir. Çünkü, “babalar dünyası”, 
kendisi için cenaze törenleri icra edecek çocuk bırakmadan vefat eden kimse 
için açık değildir. Zaehner, Hinduism, s. 58. 

"Babalarla, Yama ile en yüksek cennette kurbanlanmuzin ve iyi işleri 
mükafaatı ile birleşin. Bütün noksanlıkları geride bırakarak eve geri dönün; 
muhteşem bedenle birleşin”, Rig Veda 10.14.7-8. 

Elenjimitham, Liberation, s. 38. 

Radhakrishnan, Indian Philsophy, 1, 115. 
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Vedalarda, çok yoğun olmasa da cehenneme yönelik atif- 
lar da vardır: “Aşağıda olan öteki meskende, istenmeyen şey- 
tanlar olacaktır; orada perişanlık hakim olacaktır ve bütün 
büyücüler”, Tam olarak ne olduğu ifade edilmeyen ve ora- 
daki acılardan çok fazla söz edilmeyen cehennem, sonraki 
metinlerde gittikçe daha belirgin bir hal almaya başlar”. Rig 
Veda'da imaen bulunan iyilerle kötülerin ayrılması düşüncesi, 
Brahmanalarda ölüm sonrası yargılama şeklinde daha belirgin 
bir hal almaya başlar. Böylece, iyilerin gideceği cennete karşı- 
lık kötülerin gideceği yer düşüncesi de tebellür eder. Cehen- 
nemden Rig Veda'da, üç yeryüzünün altında bulanan, günah- 
karların atıldığı bir çukur; Atharva Veda'da ise, “en düşük yer”, 
“siyah karanlık” ya da “kör karanlık” “©, Indra ve Soma'nın 
günahkarları attıkları “çukur”, “dipsiz karanlık” olarak söz 
edilir”. 

Buraya gidecek olan kimselere gelince, Vedalarda bunla- 
rın, günahlarından kurtulmayan ya da günahkar biçimlerini 
arındırmayan kimseler olduğundan söz edilir. Bu yüzden ce- 
henneme girecek olan kimselerin kötü, günahkar, yalancı kim- 
seler; kardeşsiz gibi dolaşan, kocasına ihanet eden kadınlar 
gibi kötü bir hayat yaşayanlar; inkarcı bir hayat sürenler oldu- 
ğu söylenir. Keza, Brahman'a eziyet eden, bir din adamına 
istediği ineği vermeyi reddeden kimseler de cehenneme gire- 
cekler arasında zikredilir”, 


Rig Veda'da cehennemdeki maruz kalınan acılarla alakalı 
fazla bir şey söylenmez. Ancak Talavakara-Brahmana' da cehen- 
neme girecek olan kimselerin çekecekleri cezalar ayrıntılı bir 


Rig Veda 2.14.3.Aynica bkz. 5.19.3. 

A. Berriadale Keith, “State of Religion of Decz (Hindiusm), ERE, XI, 844. 
Keith, "State...", ERE, XI, 843; Zaehner, Hinduism, s. 58; Elenjimitham, 
Liberation, s. 39. 

59 Rig Veda 7.104.3-6. ` 

Elenjimitham, Liberation (Mukti) in Indian Philsophy, s. 39; Keith, ERE, XI, 843, 
844. 
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şekilde ele alınır. Hatta, farklı suçlar için ayrılmış farklı yerle- 
rin bulunduğu da ifade edilir. Buraya düşen kimselere verilen 
cezalar arasında, azaların parçalanması, insanların aralarında 
bu azaları paylaşmaları, rahibe karşı gelen birinin kan nehri 
ortasında, saçlarından asılı olarak oturması gibi şeyler zikredi- 
lebilir. Ancak cehennem, insanların dünyada yaptıklarının 
aynısı kendilerine yapılarak, onların iyileştirildiği; bu yüzden 
de, cehennemin kesinlikle kefaret edici özelliği olan bir yer- 
dir”. 

Ölüm sonrası dünyada, maruz kalınan en büyük ıstırap- 
lardan biri de, Upanasidlarla hakim bir hale gelmeye başlayan 
gene doğum döngüsü anlayışının ilk örneği olacak olan, ikinci 
bir doğum anlayışıdır. Brahmanalar’da bu ikinci doğum dü- 
süncesi, icra edilmesi zorunlu olan belli kurbanların yerine 
getirmemin bir cezası olarak görünür”, 


Son olarak vedaların ölüm sonrası hayat hakkındaki gö- 
rüşlerine dair şu söylenebilir: Ferdi dünya hayatını bir kez 
yaşanmış ve ölümle sona eren bir şey olarak gördüklerinden; 
hem ayinsel hem de ahlaki başarılarının ya da başarısızlıkları- 
nın bir sonucu olarak ölümden sonra tecrübe ettikleri mutlu- 
luklar ve acılar sonsuzdur ve bir daha geriye dönüşü yoktur. 
Bu özelliğiyle Vedalar dönemi öte dünya anlayışı, biraz sonra 
göreceğimiz, Upanişadlar ve Sonrası öte dünya anlayışından 
tamamen farklıdır. 


51 Keith, “State...”, ERE, XI, 844; Brandon, The Judgement of the Dead, s. 167. 

52 Brandon, The Judgemenet of the Dead, s. 167. Klostermair, ólünün arkasindan 
gerekli olan ayinlerin uygun bir şekilde yerine getirilmediği zaman, bu ólü- 
lerin yeryüzünde hayaletler olarak dolaşmaya mahkum edildiklerini söyler. 
Bu gibi kişiler,ancak gerekli ayinlerin icrası ile mezkur hallerinden kurtulur- 
lar. Klostermair, “Afer Life”, A Concise, s. 17. Ayrıca bunun için bkz. 
Brandon, The Judgement of the Dead, s. 166. 
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B. Upanisadlar ve Sonrası Öte Dünya Anlayışı 


Upanişadlar, kendisinden sonraki Hint dini düşüncesi için 
bir dönüm noktası olmuştur. Kendisini mevcut evvelki bir 
geleneğin, Vedalar geleneğinin bir devamı olarak kabul etse 
de, onda bulunmayan, en azından açık bir şekilde dile getiril- 
meyen gene doğum döngüsünü kabul etmesiyle; söz konusu 
gelenekten farklı bir dünya-ahiret ve insan anlayışı ortaya 
koymuştur”. Ancak kendisini önceki geleneğin bir devamcısı 
olarak kabul ettiğinden ya da yeni şeyleri ancak geçmişle iliş- 
kilendirerek insanlara anlatmak gerektiği gerçeğini dikkate 
aldığından gene doğum döngüsü anlayışını, Vedalardaki müka- 
fat ve ceza doktrinini üzerine oturtarak, onu Yama'nın yönet- 
tiği mutlu ve karanlık dünya şeklindeki eskatolojik anlayışla 
birleştirmeye çalışmıştır””*. Upanişadlar Vedalar dönemindeki 
“tanrılar yolu”, “babalar yolu” anlayışıni ismen muhafaza 
etmekle birlikte içeriğinde, bir takım değişiklikler yapmıştır. 
Bu yaklaşımı sonraki kutsal metinler ve felsefi okullar tarafın- 
dan kabul edilmiş, muhteva olarak daha zengin bir hale 
getirilirek devam ettirilmiştir. 


Upanişadlar ve sonrasının, ölüm sonrasında ruhun duru- 
muna yönelik anlayışları, ruhların bu dünyada iken kurtuluşu 
gerçekleştirip-gerçekleştirmemelerine dayanır. Bu bağlamda 
olmak üzere, söz konusu kutsal metinlerde ve sonrasındaki 
veriler dikkate alarak ruhların ölüm sonrası durumlarını, üç ana 
başlık altında toplamak uygun olacaktır”. 


59? Linda M. Tober and F. Stanley Lusby, "Heaven and Hell", ER, VI, 240. 

594 Geçmişteki geleneğe atfın bir örneği olarak bkz. "Biz bir rişinin, şöyle 
dediğini duyduk: Ben insanların için iki yol olduğunu işittim. Bunlardan 
biri atalara; ötekisi ise tanrılara (devalar) götürür. Yeryüzündeki ve gökyü- 
zündeki bütün canlılar bu yollarda ilerler”. Brihadaranyaka Upanişad V1.2.2. 
Kurtuluş bağlamında olmak üzere, ölüm sonrası ruhların durumlarının ele 
alındığı bu bölümde, söylenilenlerin tüketici olmak gibi bir iddiası yoktur. 
Çünkü, Upanişadların kendisinde konuyla alakalı net olan üç ayırım vardır. 
Bunlar, tanrılar yolu ve atalar yolu, üçüncüsü ise bunların ikisini bilmeyen- 
lerdir. Upanişadlarda, üçüncü yolda herhangi bir yere gidilmeksizin hemen, 


595 
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aşağı varlıklar olarak geri dönüşten; atalar yolunu takip edenlerin ise, amel- 
lerinin karşılıklarını gördükten sonra geri dönecekleri zikredilir. Ancak bu- 
rada hangi amellerin, -iyi mi kötü mü- karşılıklarının görülecek olduğu 
zikredilmez. Brihadaranyaka ve Chandogya gibi temel Upanişadlarda yalnızca 
cennet; hem cennet-cehennem ve hem de bunlara götüren ameller düşünce- 
si ise, Bhgavat Gita'da zikredilir; sonraki metinlerde ise, bunlar hem farklı 
amellerini karşılığı hem de farklı tanrıların olmak üzere, farklı cennetler ve 
cehennemler haline dönüşür. Ancak bunlarda da, atalar yolu ile gidilen yerin 
hem cennet hem de cehennem mi yoksa, yalnızca cennet mi olduğu net de- 
ğildir. Bu yüzden, konuyla ilgili olarak yapılan çalışmaları (bu tür bir çalış- 
ma için bkz. Anantanand Rambachan, “Hinduism”, Harld Coward, Life 
After Death in World Religions, Orbis Books, New York 1997, s. 66-86) da dik- 
kate alarak, -tüketici olma iddiası taşımaksızın- Hinduizm'dekiölüm sonra- 
sı muhtemel durumları, -Hint metinleri bağlamında da anlamlı olacak şe- 
kilde-, Upanişadlarda zikredilen üç yol esas olmak üzere, üç ana başlık al- 
tında toplamanın uygun olacağını düşünüyoruz. 
Ancak bu şekilde bir tasnif yapılmış olsa da, meselenin en azından kendi 
açımdan halledildiğini söyleyemem. Çünkü, Upanişadlarla birlikte, Vedala- 
rın ebedi cennet ve cehennem anlayışının, geçici gelişim safhalarına dönüş- 
türüldüğünden yukarı da söz etmiştik. Eğer cennet iyi amellerin karşılığının 
görüldüğü ve bunlar sona erince tekrar yeryüzüne dönülen bir yerse, tekrar 
geri dönülen bir yer olmayan brahmaloka için neden cennet tabiri kullanıl- 
maktadır. Eğer atalar yolunun götürdüğü ve iyi amellerin karşılığının görül- 
düğü yer cennet ise, bundan niye cennet olarak söz edilmemektedir? Yoksa, 
iyi amellerin karşılığı olan ve bir daha geri dönülmeyen bir cennet ve iyi 
amellerin karşılığı olan başka iki tür cennet anlayışı mı var? Bütün bunlar 
benim için hala halledilmemiş olan problemler olarak varlığını sürdürmek- 
tedir. Upanişadlar sonrası, öte dünyada ruhların durumlarıyla ilgili kaynak- 
lardan hareketle ortaya konulan anlayışlar için bkz. Historia Religionum, 
. Handbook For The History of Religions, ed. Jouco Bleeker, Geo Widengren, 
Religions of The Present, Leiden, E. J. Brill 1971, II, 338; Yitik, Karma Inanci., 
s. 89-103; Anantanand, “Hinduism”, s. 84-85. 


III. Ölümden Sonra Gene Doğum 
Döngüsüne Geri Dönmeyecek Olanlar 


Ölümden sonra, gene doğum döngüsüne bir kez daha 
dönmeyecek olanları iki gruba ayırmak mümkündür. Bunlar, 
yaşarken bu dünyada kurtuluşa ulaşanlar ve Tanrılar yolunu 
takip edenler. 


A. Dünyada Kurtuluşa Erenler (jivan-mukta). 


Bu dünyada Atman-Brahman özdeşliğini idrak ederek daha 
dünyada iken kurtuluşu gerçekleştirip (ivan-mukti) Brahman haline 
gelenler, önceki yaşamlarında biriktirmiş oldukları karmik yığının 
etkisini göstermeye başlamış ve artık engel olunması mümkün olma- 
yan karma (sancita-karma) yüzünden, dünyevi bedendeki varlıkları- 
nı, söz konusu karmik birikim sona erinceye kadar sürdürmek zorun- 
dadırlar. Bu tür ruhlar, öldüklerinde ise, latif ve fiziki bedenleri ken- 
dilerinden kaynaklandıkları unsurlara giderler ve böylelikle, nihai 
kurtuluş ölüm sonrasında (videha-mukti) gerçekleşmiş olur. Bu yüz- 
den böyle bir kimse, ölümün arkasından nihai kurtuluş için her hangi 
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bir bölgeye veya cennete gitmeksizin””“, zaman, mekan ve uzay zıt- 
lıklarını aşarak ebedi, parlak ve nihai anlamda kurtulmuş olarak ken- 
dine has hakiki doğası içinde varlığını devam ettirir”, Jivan-mukti 


hakkındaki bu olgu, hem Upanişadlarda hem Bhagavad Gita da dile 
getirilir”. i 


B. Tanrılar Yolunu (Devayana) Takip Edenler 


Upanişadlar, bedenden ayrılan ruhun, dünya hayatında 
yaptıklarının karşılığını alması için takip etmesi gereken iki 
yoldan söz eder. Bunlardan biri, burada ele alacağımız, tanrılar 
yolu, ikincisi ise, bir sonraki maddede göreceğimiz atalar yolu- 
dur. Kautgitaki Upanişad'a göre, ister devayana isterse ptiryanayı 


59 Kahta Upanisad VI.14; Keith, “State ...”, ERE, XI, 844-45. 

597 Radhakrishnan, Indian Philosophy, 1, 252-53; Anantanand, “Hinduism”, 
Harald Coward, Death in The World Religions, s. 82-3, 85. 

" Arzusuz olan, arzularından azade olan, arzu nesnelerine ulaşmış olan ve 
yegane arzusu Brahman olanı organları terk etmez. Ancak Brahman olan, o 
Brahman'a karışır... Onun kalbinde olan bütün arzular gittiğinde o zaman, 
ölümlü olan ölümsüz hale gelir ve daha bedendeyken ölümsüz hale gelir. 
Bir yılarun cansız derisi atıldığı ve karınca tepesinde bulunması gibi, aynı 
şekilde Atmanın ayrıldığı, terk ettiği beden de o şekilde yatar. Sonra kurtul- 
muş olan Atmanın içinde bulunduğu beden dağılır ve o ölümsüz hale gelir; 
Yüce Ruh, Brahman ve Işık haline gelir” Brihadaranyaka Upanişad IV 4.6-7. 
" Akarak denize ulaştıklarında isimlerini ve şekillerini kaybeden nehirler 
gibi, aynı şekilde aydınlanmış ruh da, isimden ve şekilden bağımsız hale 
gelerek, en yüceden daha yüce olan bizatihi Parlak (self-effulgent) olan 
Brahman'a ulaşır. Yüce Brahman'ı bilen kimse, gerçekte Brahman haline ge- 
lir. Kederin üstesinden gelerek, günahın üstüne yükselir; kalbin bağlarından 
özgür olarak, ölümsüzlüğe ulaşır” Mundaka Upanişad 11.2.89. “Bütün özlem- 
leri bir kenara bırakan ve ‘ben’ ve ‘benim’ anlayışından annmus halde hiç 
endişe duymadan hareket eden şahıs, barışa/huzura kavuşur. Bu (Brah- 
man'a bel bağlayan şahsın halidir. Ey Partha, buna erişmiş olan, vehme 
kapılmaz. Bu halde sabih kalan şahıs, ölüm anında dahi, Brahman'da fena 
olur)”. Bhagavad Gita, 11.71-72, Mohandas K. Gandhi, Gadhi'ye Göre Bhagavad 
Gita, çev. Vecihi Karadoğan, Seda Çiftçi, Kaknüs Yayınları, İstanbul 2004. 
Sankara da, Mundaka Upanişad 111.2.6'ya yaptığı yorumunda, konuyla ilgili 
Mahabharata'daki şu metni iktibas eder: “Kuşların ayak izleri gökte görüle- 
meyeceği, balıkların ayak izleri suda görülemeyeceği gibi, aydınlanmış kişi- 
nin ayrılışı da böyledir”. Anantanand, “Hinduism” s. 83. 
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takip edenler olsun, bütün ruhlar aya kadar gelirler ancak, 
aydan sonrasını yalnızca, kendi doğaları hakkında sorulan 
soruya doğru cevap verebilenler”” yani, devayanayı takip eden- 
ler geçebilir ve Brahman dünyasının kapısı olan güneşe gelir; 
“9 onu da geçerek Brahma dünyasına ulaşırlar“. Aya gelen ve 
doğru cevabı veremeyen diğerleri ise, amellerinin karşılıklarını 


gördükten sonra gene doğum döngüsüne (samsara) geri döner- 
ler. 


Ölüm sonrasında tanrılar dünyasına çevrimsel döngünün 
sonunda da insanları nihai kurtuluşa götürdüğü için arjimarga 
ışık yolu™ olarak da isimlendirilen tanrılar yolu (devayana), 
cenazelerin yakıldığı ateşin içinde“, iman sahibi olan™, or- 
manlarda züht hayatı yasayan® ruhsal seçkinlerin“, kendi 
kendini kontrol ederek” bilgi öğrencisi hayatı yaşayarak“ 
doğru bir hayat ortaya koymuş”, hakiki bilgiye sahip“ olan 
ruhların takip edecekleri yoldur“. Bu tür özelliklere sahip 
olan insanların ruhu, kalpteki yüz yoldan biri olup başın tepe- 


sine giden damarın içinden geçerek yukarıya doğru çıkarsa, 


Kautgitaki-Brahmana Upanişad 1.2. 

“Güneş, ancak bilge kişilerin geçebileceği, bilmeyenlere kapalı olan dünya- 
nin/cennetin kapısıdır”. Sankara, Tefrik, s. 120. 

Brihadaranyaka Upanişad V1.2.15. 

Bhagavad Gita, çev. Mascaro, VIII.26. 

Parrinder, The Indestructible Soul, s. 88. 

Dhavamony, Classical, s. 443. 

Radhakrisnan, The Principle Upanisads, s. 417. 

Brihadaranyaka Upanişad V1.2.15-6; Dhavamony, "The Quest for Salvation in 
Hinduism”, s. 176. 

Anantanand, “Hinduism”, s. 81. 

Chandogya Upanişad VIII.4-3. 

Hiriyanna, The Essentials, s 29. 

59 Keith, "State...", ERE, XI, s. 844. 

Mundaka Upanişad TV. 4.6-7, Brahmaloka'ya gidecekleri şu şekilde zikreder: 
“Sadaka dilenerek, ormanda yaşayanlar -yani meditasyon kadar yaşam saf- 
halarına ait görevlerini yerine getirenler (orman sakinleri ve münzevi)- ve 
hislerini kontrol altına alınış eğitimliler (aile reisleri), erdem ve günahtan 
azade olduktan sonra, güneş yoluyla, doğası gereği ölümsüz ve zeval bul- 
mayan Puruşa'nın yaşadığı yere gider”. 
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devayananin götürdüğü Brahman dünyasına (brahmaloka) gi- 
der”. 


Advaita Vedantacılara göre ise, brahmalokaya ulaşacak o- 
lanlar, tanrıyı yoğun bir şekilde arayan ancak, Tanrıyı beşeri 
kavramları tanımlayan ve bu yüzden de onu smırlayan yani, 
Brahman'ın belli bir şekle ve tanımlanabilir özelliklere sahip 
olarak (saguna brahman) düşünen kimselerdirf?, 


Tanrılar yolunu takip ederek ayda kendisine sorulan soru- 
lara doğru cevap vererek™ bir çok tanrının dünyasından geçe- 
rek Brahman dünyasına ulaganlar$? artık bir daha gene do- 
ğum döngüsüne maruz kalmak üzere dünyaya geri dönmez- 
ler? Onlar için artık gene doğum döngüsü sona ermiştir: 
“Kutsal ateşi bu şekilde bilenler ve ormanda hakikat üzerinde 
imanla meditasyon yapanlar, (öldükten sonra] ışığa, ışıktan 
güne, günden dolunaya, dolunaydan güneşin kuzey yarimkü- 
rede bulunduğu altı aya, bu altı aydan tanrıların dünyasına, 
tanrıların dünyasından güneşe, güneşten ışığa geçerler. Sonra 
zihinden doğmuş bir şahıs, bu ışık bölgelerine gider ve burala- 
ra gelmiş olan kimseleri Brahman dünyalarına götürür. Bu 
Brahman dünyalarında, uzun bir müddet yaşarlar. Bunlardan 
hiç kimse geri dónmez"$"; “O, hakikaten hayat nefeslerinin 


92 Chandogya Upanişad VIII.6.6. 

55 Anantanand, “Hinduism”, s. 81. 

64 Kausitaki-Brahmana Upanisad 12. 

$5 “Bu tannlar yoluna girdikten sonra, Agni'nin dünyasına, sonra Vayu'nun 
dünyasına, sonra Varuna'nın dünyasına sonra, Indra'nın dünyasına ve 
Praja-pati'nin dünyasına ve sonra Brahma'nın dünyasına gelir...”, Kausitaki- 
Brahmana-Upanişad 1.3. 

96. Chandogya Upanişad IV.16.2; Gita VIL25; Surrendranath Dasgupta, A History, 
58. 

97 Brahman dünyasma gelen ruhlann yol güzergahlar ve onlarm artik geri 

dönmeyeceklerine dair bkz. Brihadaranyaka Upanigad VI.2.15, V.10.1; 

Chandogya Upanişad 1V.15.5, V.1.10.1-2; Kauşitaki-Brahmana Upanişad, 13.4; 

Radhakrishnan, The Principle Upanisads, 417; Kulshreshtha, The Conception, s. 

84; Anantanand, a.g.m., s. 81. 
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dayanağıdır. Ebedidir, korkusuzdur. O nihai hedeftir. Oraya 
gidenler geri dönmezler. Bu gene doğumun sona ermesidir"$?, 


Brahman, dünyası gündüzün, gecenin, yaşlılık ve ölümün, 
bir başka ifadeyle ölüm dolayısıyla da gene doğum döngüsüne 
dönme korkusunun bulunmadığı”, iyi ya da kötü amelin 
artık olmadığı bir yerdir. Bütün kötülükler onun kapısından 
geri döner. Bu dünyaya giren herkes, her türlü bedensel nok- 
sanlıklardan kurtulur. Burası sürekli olarak aydınlık olan bir 
yerdir”. 

Brahmalokaya™ ulaşan kişiler, birinci madde de zikredi- 
len, yaşarken Atman-Brahman özdeşliğini bilen ve ölüm ve 
ölüm sonrasında nihai kurtuluşu gerçekleştiren kimseler gibi, 
mutlak bir kurtuluşa ulaşmış olan kişiler değildir. Bunlar kur- 
tuluş yolundaki gelişimlerini burada da sürdürürler ve so- 
nunda, bütün beşeri tanımları ve karakteri aşarak Brahmanın, 
kişisel ben Atmandan farklı olmayan yegane gerçeklik olduğu- 
nu anlamaya başlarlar. Kozmik yok oluşla da kurtuluşa ulaşır- 
lar. İlerlemeci bir şekilde ideal hayatın bu şekilde gerçekleşti- 
rilmesi olan bu tedrici kurtuluş (krama-mukti)??, Vedantistler 
tarafından, Upanişadların öğrettiği yegane kurtuluş yolu ola- 
rak kabul edilir. Brahmalokadaki kurtuluş, dünyevi varoluştan 
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Pragna Upanişad 1.10. . 

99 Katha Upanişad1.1.12-13. 

€ Chandogya Upanişad VIII.4.2-3; Shankara, Tefrik, s. 119. 

61 “Brahma Sutra, tanrılar yolunu takip edenlerin Hiranya-garbha Brahma 
dünyasını mı ulaştığı yoksa Işvara ile bir mi olduğunu tartışır. Badari, yal- 
nızca bu dünyaya ulaşmanın mümkün olduğunu söyleyerek, ruhların 
Hiranya-garbha dünyasına ulaştığını kabul eder. Şankara ise, yalnızca yara- 
tılmış Brahma'nın hususi bir bölgesinin olmasının mümkün olduğunu, oy- 
sa, her yerde hazır ve nazır olan dolanan bütün ruhların en iç özleri (self) 
olan Yüce Brahman'ın böyle bir yerinin olmasının mümkün olmadığını söy- 
ler". Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle Upanisads, s. 125-6. 
Radhakrishnan, bu kurtuluş türünü, geçici ve kısmı bir kurtuluş türü olması 
hususunda Şankara'nın tanımıyla uzlagmekla birlikte; ona göre bireysel ruh, 
yeniden egoistik hayata geri döner ve yüce bilinç ondan aynlır. Bu tecrübe- 
nin hatırası, saflığı bozan şeyler ortadan kaldırılıncaya kadar varlığını de- 
vam ettirir. Radhakrishnan, “Introduction”, The Principle Upanisads, s. 122. 
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mutlak bir kurtuluş olarak kabul edilir; yoksa, tanrılar dünya- 
sındaki mutlu hayatın yüceltilmiş bir hali olarak degil™. 


Son olarak, her ne kadar Brahmaloka için “dönülmeyen”, 
“sonsuz ülke$"" gibi bir takım sıfatlar kullanılmış olsa da, 
bunlar gene doğum döngüsüne geri dónmeme*? ve dünya ile 
karşılaştırıldığında nispi bir sonsuzluktur. Kozmik düzen sona 
erince, Brahmaloka da sona erecektir”. Çünkü, Brahmaloka 
mutlak anlamda sonsuz değildir. Tezahür etmiş olan dünya- 
nın en son sınırıdır; yoksa amprik dünyanın ötesindeki son- 
suzluk değildir. Onun da bir sonu vardır”. 


Anantanand, “Hinduism”, s. 81; Hiriyanna, The Essentials, s. 29. 


Chandogya Upanişad V1.2.15; IV.15.5; V. 10.1-2;Bhagavad Gita çev. Mascaro, 
VIIL26-28 


Kulshreshtha, The Conception, s. 2. 
Anantanand, “Hinduism”, s. 81; Hiriyanna, The Essentials, s. 29. 
Radhakrishnan, "Introduction", The Principle Upanisads, s. 131. 
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IV. Gene Dogum Dóngüsüne Geri 
Donecek Olanlar 


A. Atalar Yolunu (ptiryana) Takip Edenler. 


Upanisadlarda cennete (svarloka), Vedalari lafzi olarak anlayip 
uygulayanlar” kurbanı hakkıyla takdim edenler, zahitliği icra eden- 
ler; oruçlarını tutanlar sadakaları cömertçe verenler”, onu arzula- 
yanlar”, fiziksel bedenden başka var oluşa inananlar ve kamu yara- 
rına çalışanlar, doğru işleri yani, varnasının ve aşramasının gerektir- 
diği işleri yapanlar giderler. Bhagavad Gita'da yukarıdakine benzer 
şekilde buraya gireceklerin, dünyevi görevlerini hakkıyla yerine 
getirenler olduğu ifade edilir®™ . 


Köylerde yaşayan, dini ayinleri yerine getiren, kamusal 
hayat için faydalı işler yapan; içlerinde bir takım arzu ve istek- 
leri hala taşıyor olmalarından dolayı9>, cenazenin yakılması 


Parrinder, The Judgement of The dead, s. 89. 
“Bridaharanyaka Upanişad”, Işun, Upanişadlar, s. 164. 
Anantanand, “Hinduism”, s. 79, 
“Kendi Dharmanı da düşün ve lütfen titreme! Bir savaşçı için erdemli bir 
savaştan daha iyi bir şey yoktur. Eğer bu erdemli savaşa girmeyecek olur- 
san, kendi dharmanı ve şamını bırakarak günaha gireceksin. Savaşta ölüp 
cenneti kazanırsın ya da dünya hükümranlığını sürersin: Onun için savaş- 
maya karar vermiş olarak kalk ey Kaunteya!”, Bhagavad Gita, çev. Kaya, 
11.31,33,37. 


Yitik, Karma İnancı., s. 91, 103, Chandogya Upanişad V.10.5-7. 
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sırasında duman içinde bu dünyayı terk edenlerin takip ettik- 
leri yoldur. Bu dünyada Brahman bilgisine ulaşamayan insan- 
ların takip ettikleri ve insanların gene doğum döngüsünden 
kurtaramadığı, bu yüzden de sonsuz olmayıp geçici bir ara 


döneme gótürdügünden$? dhumamarga, karanlık yol olarak da 
isimlendirilir!” 

Bu yolu takip edenler aya, ataların dünyasına kadar gider- 
ler; burada yaptıkları iyi amelleri miktarınca kalırlar“. Tanrı- 
ların köleleri/hizmetçileri haline gelirler. Tanrılar onları sever 
onlar da tanrıları severler. Tanrılarla birlikte yaşar ve onlarla 
birlikte olmaktan zevk alırlar, Amelleri tarafından belirlenen 


kalış süresinin sona ermesinden sonra geldikleri yolu takip 
ederek yeryüzüne geri dönerler. 


Yeryüzüne dönen insanlar, yeniden bir bedene bürünür- 
ler“. Bunlardan iyi olanlar, bir Brahmin, Kşatriya ya da bir 
Vaişya olarak$?; amelleri kötü olanlar ise, kötü bir doğuma, bir 


“3 Klostermaier, Mokga, s. 220. 

9* Bhagavad Gita, Mascaro, VIIL26-28; Radhakrishnan, Indian Philosophy, 1, 252- 
3; Anantanand, “Hinduism”, s. 79. 

95 “Burada, (iyi) amelleri bakiyesi kadar kaldiktan sonra, geldikleri yolu 


yeniden takip ederek geri dónerler...", Chandogya Upanişad V.10.5; Dasgupta, 
A History, s. 58. i 


66 Chandogya Upanigad V.10.4. 

8“ “Bu aylardan babalar dünyasına, babaların dünyasından uzaya, uzaydan 
aya geçerler. Bu kral Soma’dir. Tanrıların yiyeceğidir. Onu tanrılar yerler. 
İyi amellerinin karşılığı olarak burada bir müddet ikamet ettikten sonra, u- 
zaya, uzaydan havaya, hava olduktan sonra duman haline gelirler. Duman 
olduktan sonra sis haline gelirler. Sis olduktan sonra bulut olurlar. Bulut 
olduktan sonra yağmurla aşağıya doğru düşerler...”, Chandogya Upanişad V. 
10.3-7. Ayrıca bkz. Brihadaranyaka Upanişad V1.2.16; Kulshreshtha, The 
Conception, s. 5; Anantanand, “Hinduism”a.g.e., s. 79. 

88 Chandogya Upanişad V.10.5-7. 

8 ^. burada iyi olanlar çabucak iyi bir doğum ulaşırlar; bir Brahmin doğumu, 
bir Kşatriya'nın doğumu ya da bir Vaişyan'nın doğumu gibi. Ancak bura- 
daki davranışlara kötü olanlar, çabucak kötü bir doğuma ulaşırlar; bir kö- 


pek, bir domuz ya da Candala olarak doğum gibi”, Chandogya Upanişad V. 
10.3-7. 
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kópek dogumuna, büyük bir domuz dogumuna ya da bir 
Candala doğumuna ulaşırlar“ 


Şankara'ya göre, bu doğumlarını belirleyen onların, atalar 

. diyarından dönüşte, tüketilmemiş olan karmalardir™’. Gita'ya 

göre ise, bunları onun önceki hayatında yaptığı işlerle, zihni 

durumu belirler$?, Gita'nın bu tespiti, Chandogya Upanişad'ın 
açıklamasına daha uygun gibi gériinmektedir™. 


B. Cehennemde Kötü Amellerinin Karşılığını 
Gördükten Sonra Dünyaya Dönecek Olanlar 


Upanişadlarla birlikte, Vedalardakinden farklı bir cennet 
anlayışının ortaya çıkmasına benzer bir değişim, cehennem 
anlayışında da yaşanmıştır. Her ikisi de, ebedi yerler olmaktan 
çıkmış, her ikisi de gene doğum döngüsündeki ara safhalar, du- 
raklar olarak görülmeye baslanmistir™. Cehennem, Hint ev- 
ren anlayışının üçüncü kısmı olan yer altında bulunur™. Bu- 
ranın yöneticisi Yama'dır. Güneşi bulunmadığından kör ka- 
ranlıkla kaplı olan bu yerler”, mutsuzluk diyarı olarak da 

. isimlendirilir”. 

Bu dünyada yaşarken bilgisiz /cehalet içinde ibadet e- 
den™, uyanmamış ve atman bilgisine sahip olmayan™; tutku, 
öfke, hırs ve aç gözlülük sıfatlarını terk etmemiş olan” kötü 
ve adi adamlarla“), aile geleneklerini terk etmiş olan$?; günah 
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Chandogya Upanişad V .10.8. 

Anantanand, “Hinduism”, a.g.e., s. 80. 

Bhagavad Gita V.37-44. 

Chandogya Upanisad V.10. 

Tober and Lusby, "Heaven and Hell", ER, VI, 244. 
Parrinder, The Judgement of The dead, s. 91, 

Isa Upanisad 3. 

Brihadaranyaka Upanişad IV 4.11. 

Brihadaranyaka Upanişad IV 4.10. 

Brihadaranyaka Upanişad IV 4.11; İşa Upanişad 3. 
Gita, trs. Mascaro, XVI.21; Parrinder, The Judgement of The Dead, s. 91-2. 
Parrinder, a.g.e., s. 91-92. 
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işlemiş ancak bu günahlarına kefaret olacak şeyleri 
(praşcitta) yapmamış olan kimseler, cehenneme gidecekler- 
dir”. 

Günahlar iki kısma ayrılır; büyük günahlar (maha-pataka) 
ve küçük günahlar (upa-pataka). Bunlardan insanları cehenne- 
me götüren ve orada; karşılıklarını gördükten sonra yeniden 
dünyaya gelerek, gene doğum döngüsüne maruz kalmalarına 
yol açanlar küçük günahlardır (upa-patakalar). Bunların tasnif- 
leri ve sayıları hususunda bir uzlaşı yoktur. Ancak herhangi 
bir tasnife tabi tutmaksızın, bunlara örnek olmak üzere şunlar 
verilebilir: Kutsal ateşin terk edilmesi, guruya karşı kusurda 
bulunmak, nastika (ateizm), bir kimsenin hayatını inanmayan 
birinden kazanması, soma bitkisinin satılması. Ayrıca bunlara, 
vedaların unutulması, onların çalışılmasının ihmal edilmesi, 
brahmacarya döneminin, bekaret yeminin ihmal edilmesi; veda 
öğreniminden para almak, yanlış şastraları çalışmak, bir kadını 
öldürmek, bir erkeğin kendisinden büyük erkek kardeşi du- 
rurken evlenmesi, canlıları öldürecek ya da onlara zarar vere- 
cek olan aletleri yapma, bir kimsenin karısını satması vs. gibi 
şeyler de ilave edilebilir”, 


Burada zikredilen günahlara uygun olarak farklı cehen- 
nemler ya da cehennem bölümlerinde icra edilen cezalar var- 
dır“, Bu cehennemlerin sayısının sekiz ya da yirmi bir tane 
olduğu nakledilir”. Daha önce kısmen ifade edildiği gibi ce- 


62 Gita, Mascaro L44; Kaya, I. 44. 

$9 İşlenen günahların, hem bu dünyada hem de gelecek dünyada karşılıklarını 
ortadan kaldıran kefaretlerle ilgili olarak bkz. Klostermaier, A Survey of 
Hinduism, State Univresity of New York Press, second edition, Albany 1994, 
s. 179. 

Klostermaier, A Concise.. s. 17. 

Klostermaier, A Survey s. 177-8. 

Mesela, canlı varlıkları yaralayanlar, yüzyıllar boyunca keskin kılıçlarla 
kesilme acını çekmek zorundadırlar; zina suçu işleyenler ise, yıllarca kendi- 
lerini sarmak zorunda oldukları ateşten putlara bağlanırlar; kirli madde ha- 
vuzlarında ağızlarından asılırlar. Klostermaier, A Survey, s. 178-79. 
Parrinder, The Judgement of The Dead, s. 91; Klostermaier, A Concise, s. 126-7 
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hennemler, kefaret edici bir fonksiyon icra ederler. Bu ytizden 
de, gtinahlarinin cezasini cekenler, yeniden dünyaya gelerek 
gene doğum döngüsüne tabi olurlar®®. Bu yüzden, atalar yo- 
lunda olduğu gibi, burası da samsaradaki ara duraklardır ve 
kurtuluşu ulaşmayı sağlayacak olgunlaşmaya katkı .sağlarlar 
bu işlevlerinden dolayı isminin çağrıştırdığının aksine olumlu 
bir işleve sahip olduğu söylenebilir. 


C. Cennete ya da Cehenneme Gitmeden Gene 
Doğum Döngüsüne Geri Dönenler 


Yukarıda zikredilen ve ölüm sonrasında ruhun, öte dün- 
yaya gidip gelmesi ya da bir daha oradan gelmemesi gibi iki 
kategorik ayırımın yanı sıra bir başka durum daha vardır. Bu, 
ölüm sonrasında herhangi bir bölgeye gitmeksizin, tekrar gene 
doğum döngüsüne geri dönmektir. Söz konusu duruma ma- 
ruz kalanlar, küçük varlıklardır. Bunlar, sürekli olarak ölür ve 
yeniden aynı bedende doğarlar*, Bu sonsuz döngü, bu dün- 
yanın kemale ulaşmasına kadar devam edecek olan bir süreç- 
tir. Kurtuluş, yalnızca kozmik düzenin sona ermesinde müm- 
kün olacaktır. 


$$ Kulshreshtha, The Conception, s. 5; Klostermaier, A Concise, s. 126-7. 
$9 Chandogya Upanişad V .10.8. 


V. Ebedi Mahkumiyetleri Sebebiyle 
Gene Dogum Dóngüsüne 
Dónemeyecek Olanlar 


Biraz önce ikiye (upa-pataka ve maha-prataka) ayırdığımız 
günahlardan birincisinin, kefaret edilmediği müddetçe, karşı- 
lığını görmek üzere ölümden sonra failini cehenneme götür- 
düğünden söz etmiştik. İkinci türü oluşturan maha-pataka / 
büyük günahlara gelince, bunlar teknik anlamda kefareti ol- 
mayan günahlar olarak kabul edilirler. Dini bakış açısından 
bazı şastralar, ölüm sayesinde bu günahların kefaret edilebile- 
ceğini söylemiş olsalar da$9; onları kefaret edecek şeylerin 
bulunmaması, söz konusu türden günahların sahiplerini ebedi 
olarak cehennemde kalmaya mahkum ettiği şeklinde anlaşıl- 
mıştır. Bhagavad Gita'nın yazarı ve Madhva, bu tür günahları 
işleyenlerin, öldükten sonra bir daha dünyaya dönmediklerini 
ve sonsuza kadar cehennemde kalmaya mahkum olduklarını 
kabul ederler). 


Farklı yazarlar tarafından farklı şekillerde yorumlanmakla 
birlikte, genellikle büyük günahlar beş tane olarak zikredilir: 


“9 Klostermaier, A Survey, s. 178. 

$$ “Ey Canardana, biz aile geleneklerini kaybetmiş insanların, cehennemde 
sınırsız olarak kalacaklarını işittik/aile geleneklerini artık yerine getirme- 
yenleri cehennemin beklediğini işitmedik mi?” Bhagavad Gita, Kaya 1.44, 
Mascaro 1.44; Kulshreshtha, The Conception , s. 83. 

Bunların dört tanesi, Chandogya Upanişad'da zikredilir: “Altın çalan, şarap 
içen, üstadın yatağına saygısızlık eden, bir Brahman'ı öldüren ve onlarla 
arkadaşlık eden kimse...”, V.10.9. Hinduizm içinde ortaya çıkan mezheple- 
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Bir brahmini öldürme (brahmana-hatya), bu bütün günahların 
en büyüğü olarak kabul edilir ve bağışlanamaz. Üç yüksek 
sınıfın mensubu olanların öldürülmesi de buna denk bir gü- 
nah olarak kabul edilir. İkinci büyük günah, uyuşturucu içe- 
cekler içmektir. Üçüncüsü altın çalmaktır. Dördüncüsü ise, bir 
gurunun eşiyle cinsel ilişkide bulunmaktır. Bir öğrenci için 
gurusu, onun babası“ olarak kabul edildiğinden böyle bir fül, 
ensest muamelesi görür“, 


Bu günahları işleyenlerin maruz kaldıkları ebedi cehen- 
nemlik durumu, Brahman'in ebediliği ile karşılaştırılacak bir 
ebediyet değildir. Nasıl ki, ruhun sonsuza kadar kalacağı bir 
daha gene doğuma dönmeyeceği söylenilen Brahmaloka, mut- - 
lak anlamda sonsuz olmayıp, tezahür etmiş dünyanın son 
sınırı ise ve kozmik süreç tamamlandığında ortadan kalkacak- 
sa, aynı şekilde ebedi olarak kabul edilen cehennemin ebediliği 
de, onunla kıyaslanabilecek bir ebediyettir. Yoksa, mutlak bir 
ebediyet değildir; bu yüzden de ne kadar uzun bir süre var 
olursa olsun, sonunda o, brahmalokada olduğu gibi, kozmik 
sürecin sona ermesinin arkasından ortadan kalkacaktır. 


rin mesela, Vişnucuların büyük günah olarak kabul ettikleri şeyler vardır: 
“Vişnu'nu adına işlenilen on davranış vardır ve bunlann kefareti yoktur. Bir 
vişnucuyu azarlayarak onu gücendirmek; hem Vişnu hem de Şiva'nın Rab 
olduğunu düşünmek; gurunun yalnızca bir insan olduğunu düşünmek; Ve- 
dalara, Puranalara ve diğer kutsal metinlere iftirada bulunmak; ismi yorum- 
lamak; ismin uğursuz olduğunu düşünmek; isme güvenerek günah işlemek; 
diğer iyi davranışları, ismi zikretmeyle aynı derecede görmek; ismi inancı 
olmayan insanlara öğretmek ve onun büyüklüğünü duyduktan sonra bile, 
isimden hoşlanmamak”, Klostermaier, A Survey, s. 181-2. 

“Onlar onu óvdüler ve şöyle dediler: Hakikaten sen bizim babamuzsin. Sen 
bizi, cehaletin karşı kıyısına geçirdin. Selam sana Yüce görücü”, Pragna 
Upananişad V1.8. 

“4 Klostermaier, A Survey, s. 177-8. 
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Hinduizm, kelimenin hakiki anlamıyla kurtuluşçu bir 
dindir. Ancak bu özelliği onun bilinen en eski tarihlerine kadar 
geri gitmez. Bunu Hint kutsal metinlerinde kurtuluşu ifade 
etmek için kullanılan kavramlarda da görmek mümkündür. 
Vedalar dönemi insanlarının arzuladıkları şey, mahkumu ol- 
dukları kötü bir durumdan kurtulmak değil, bu dünyada çok 
çocukla mutlu ve uzun; öte dünyada ise tanrılarla birlikte son- 
suz bir hayattır. Oysa Upanişadlarla birlikte, geçmişe göre 
köktenci bir değişim yaşanır ve bu metinler insanları dünyaya 
sonsuz kez gidip gelmeye mahkum eden karma-samsara dön- 
güsünü bir olgu olarak kabul eden ifadelere yer vermeye baş- 
larlar. İnsanın yaptığı, hür iradeden kaynaklanan ve belli bir 
maksat gözetilerek yapılan, iyi ya da kötü her eylem, insanın 
bu dünyada yeniden bedenlenmesini sağlayan karmanın işle- 
mesine yol açar. Karma, her eylemin bir karşılığı olduğu ve 
bunun da öte dünya ya da bu dünyada muhakkak görülmesi 
gerektiğini ortaya koyan, tabiattaki sebep-sonuç işleyişinin 
ahlaki alandaki karşılığıdır. 

İnsanları bu dünyaya sonsuz kez gidip gelmeye mahkum 
eden gene doğum döngüsünün (samsara) sebebi, genel olarak 
insanın özünü oluşturan atman ile evrenin özünü oluşturan, 
zaman zaman evren ruhu olarak çevrilen brahman arasındaki 
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özdeşliğin bilinmemesi olan cehalettir (avidya). Bu cehaletin bir 
sonucu olaraktır ki, insanlar kendi bedenleriyle atmanı özdeş- 
leştirir ve brahmandan farklı bir varlığının olduğunu düşünür- 
ler. Alemde var olan birliği bir çokluk, farklı ve müstakil var- 
lıklardan oluşan bir olgu olarak görürler (maya). Evrendeki bu 
birliği, bir çokluk brahmandan ayrı varlıklar olarak görme, 
insanın bu dünyaya gidip gelmesi olan dogum-gene dogum- 
ölüm döngüsüne, yapılan amellerin karşılıklarına uygun olarak 
farklı bedenlerde olmak üzere sonsuza kadar tekrarlanmasına 
yol açar. İnsan sonsuz olan bu işleyişe mahkumdur ve bu 
mahkumiyet de ona ıstırap vermektedir. Bu ıstırap, acı (dukha) 
da söz konusu sonsuz döngüden kurtulma arzusuna yol aç- 
mıştır. Her ne kadar karma ve samsara sonsuz, başlangıçsız 
olsa da ondan kurtulmak mümkündür. 


Bu kurtuluş, ancak yoğun bir çabayı gerektirdiğinden ge- 
nel olarak Hint'te dörde aynlmış olan hayat safhalarından 
ancak dördüncüsünde ve de iki kez doğanlar diye ifade edilen, 
kast sisteminin ilk üç grubu tarafından gerçekleştirileceği ka- 
bul edilir. Ferdin kendi başına ortaya koyduğu çabalarla kur- 
tulmasının mümkün olduğunu kabul edenlerin yanı sıra, Tan- 
rı'nın inayetinin kurtuluş için olmazsa olmaz bir şart olduğu- 
nu ileri sürenler de vardır. Ayrıca bu ikisini birleştirerek, ferdi 
gayretin Tanrı'nın inayetinin insana gelmesi için gerekli zemi- 
ni hazırladığı, dolayısıyla ferdi çaba artı tanrı inayetin kurtulu- 
şu gerçekleştirmek için zorunlu olduğu da kabul edilir. kurtu- 
luşu gerçekleştirmede insanları takip etmesi gereken, daha 
doğrusu takip edildiğinde insanları kurtuluşa götüren üç yo- 
lun varlığı, kadim dönemlerden beri Hinduizm'de kabul edil- 
mektedir. Bilgi yolu (jnana-karma), amel yolu (karma-marga), 
adama/aşk yolu (bhakti-karma). Nasıl insanın bu dünyada 
mahkumiyeti onun atman-brahman arasındaki özdeşliği bile- 
memesinden, cehaletten (avidya) kaynaklanıyorsa, onun bu 
sonsuz gene doğum döngüsünden kurtulması ancak söz konusu 
-özdeşliği bilmesiyle mümkündür ve varlık hakkındaki bu 
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aydınlanma gerçekleştiğinde, arzu ve beklenti dolayısıyla da 
gene doğum döngüsü sona erer; brahmana karışarak mutlak din- 
ginlik haline ulaşır. Amel yolu, insanın bu dünyada içinde 
bulunduğu kastının ve hayat safhasının gereklerini yerine 
getirmesiyle binlerce yıl süren bir olgunlaşma sonunda insanın 
kurtuluşu gerçekleştirmesine sebep olur. İnsanın kendisini 
tanrıya adama yolu olan aşk yolu ise, Tanrı'ya aşkla bağlan- 
makla sürekli onun ismini tekrarlamakla kurtuluşu gerçekleş- 
tirmeyi hedefler. 


Bu yollar sonundu insan bazen bu dünyada yaşarken kur- 
tuluşu gerçekleştirir (jivanmukti). Ancak ölümden, bedeni bir 
kenara bıraktıktan sonra mutlak kurtuluşa ulaşır (videhamukti). 
Yaşarken kurtuluşu gerçekleştirmiş olanlar ölümden sonra 
hemen Brahman'a karışıp onunla bir olmalarına rağmen, diğer- 
leri brahman'ın dünyasına gitseler bile, geçirdikleri bir takım 
olgunlaşma süreci sonunda ve ancak, kozmik düzenin sona 
ermesiyle brahmanla birleşerek hakiki kurtuluşu gerçekleştirir: 
ler. i 


Bu kurtuluş durumunda, insanın ferdi ruhu olan atman, 
nehirlerin okyanusa karışarak isim ve kimliklerini kaybetmele- 
ri gibi, brahmana karışır ve onda kendisini kaybeder (fena); | 
artık bir atmandan söz etmek mümkün değildir. Ancak atmanın 
bu karışmada kendi kimliğini ve varlığını devam ettirdiğine 
inananlar da vardır. Ferdi ruh, atman kişisel olarak bir takım 
şeyleri tadıyor olması da bunun bir göstergesi olarak kabul 
edilir. Bu hale gelen ruh, tanrının bu dünyayı yaratması ve 
yönetmesi gibi özellikleri dışında onun bütün sıfatlarıyla 
muttasıf hale gelir. 


Ancak bu kurtuluşu gerçekleştirebilecek olanların sayısı, 
Bhagavad Gita'da Krişna'nın ağzından ifade edildiği gibi 
Hint’te her zaman çok az olmuştur. Kurtuluş arayışı tam gün 
bir faaliyeti gerektirdiğinden, ancak hayatı terk eden insanla- | 
rin bu arayışı hakkıyla yerine getirebileceği genel olarak kabul 
edilir. Bu da onu yukarıda zikredildiği üzere hayatın son saf- 


228 Hint Dini Düşüncesinde İnsanın Özgürlük Arayışı 


hası ve ilk üç kast sınıfı özellikle de, brahman sınıfı ile sınırlı 
kılar. Dolayısıyla kurtuluş arayışı, kadınları ve çocukları dışa- 
rıda bırakır; erkeklerden de yalnızca brahman sınıfına mensup 
> olanlarla sınırlanır. Kurtuluş bağlamında ötekinin yeri de, her 
ne kadar metinlerde, “hakikatin tek olduğu, fakat onun başka 
isimlerle dile getirildiği”ne dair bir sözün varlığından bu hiç- 
bir zaman mutlak bir çoğulcu bir anlayışa götürmemiş;, zaman 
zaman -kadim ve modern dönemlerde olmak üzere bu yakla- 
şımı savununlar bulunmuş olsa da, hem kendi içindeki farklı 
düşünce akımlarına (nispi öteki) hem de, Hinduizm'in dışında- 
kilere (mutlak öteki) bakışı, hakim bir şekilde kapsayıcı ve dış- 
layıcı yaklaşım olmuştur. 


Kurtuluşu gerçekleştiren ruhlar, ölümden sonra doğrudan 
brahmana karışarak sonsuz gene doğum döngüsünden kurtulduk- 
ları halde, diğerleri yaptıkları amellerin bir karşılığı olmak 
üzere cennete ve cehenneme giderler. Bunlardan bir kısmı 
gittikleri bu yerde kalırlar. Geri kalanlar ise, iyi ya da kötü 
amellerinin karşılığını gördükten sonra gene doğum döngüsüne 
geri dönerler. Bu yüzden cennet ve cehennem ebedi olarak 
kalınan bir yer olarak görülmez; bazen affedilmeyen günahla- 
rın sonucu olarak sonsuza kadar cehenneme mahkum olan 
ruhlardan söz edilse de, onların da cehennemin icrâ ettiği ke- 
faret edici özelliğin bir sonucu olarak, yeniden bu dünyaya 
dönerek, sonunda kurtuluş ihtimalinin bulunduğu gene doğum 
döngüsüne dahil oldukları kabul edilir. 
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